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PRESENTACION 


Esta obra, a pesar de su extension de mas de mil quinientas paginas, 
es un manual de Historia de la antropologia en tres volumenes, que tratan 
de la antropologia indigenista, cultural y social, respectivamente. La Antro- 
pologia indigenista recoge un siglo de reflexion colonial (1550-1650) sobre 
las sociedades indigenas de Mexico y Peru, medio siglo de reflexion repu- 
blicana (1920-1970) sobre los indios redescubiertos por el Indigenismo, 
tras un siglo de la Independencia que los habia convertido en simples ciu- 
dadanos, y mas de un cuarto de siglo (1970-1997) de reflexion sobre los 
pueblos indios, a raiz del nacimiento del Indianismo. La Antropologia cul- 
tural expone, en su primera parte, los esquemas evolucionistas y difusio- 
nistas sobre el desarrollo de las sociedades por estudiosos de distintas dis- 
ciplinas, que crean una nueva ciencia sobre los pueblos “primitivos”, a la 
que llaman antropologia, y en la segunda parte, el estudio de dichos pue- 
blos por antropologos de Estados Unidos, dirigidos por Boas, con el para- 
dimga de la cultura, defmida como modo de ser colectivo. Y la Antropolo- 
gia social presenta, en su primera parte, el estudio de la estructura y la fun- 
cion de las sociedades primitivas por los antropologos ingleses seguidores 
de Malinowski y Radcliffe-Brown, y en la segunda parte, el estudio de di- 
chas sociedades como hechos sociales totales por los antropologos france- 
ses seguidores de Mauss. 

Esta Historia quiere ser mas util que original. No lo digo por mo- 
destia, ni para captar la benevolecia del lector. Aunque pueda tener cierta 
originalidad, por la estructuracion de la obra o por la lectura de determi- 
nados autores, no he querido hacer interpretaciones distintas de las de la 
mayoria de los estudiosos de esta ciencia, porque creo que la historia, co- 
mo la vida social, debe escribirse sobre cierto consenso. Mi mayor preocu- 
pacion ha sido sistematizar pedagogicamente los aportes de los mas cono- 
cidos antropologos para hacerlos mas asequibles a quienes se inician en es- 
ta disciplina. Creo que la originalidad de esta Histor ia esta en incluir en ella 
a muchos autores que han reflexionado sobre los pueblos indios de Hispa- 
noamerica y escribirla desde el horizonte cultural latinoamericano, por- 
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que, hasta donde llegan mis conocimientos, es la primera historia de la an- 
tropologia que se escribe en Castellano. 

Se que hubo, al menos, tres proyectos anteriores de conocidos estu- 
diosos, pero no abarcaban toda la historia de dicha ciencia o no pudieron 
culminarse. El primero fue la Historia de la etnologia de Angel Palerm, mi 
maestro en la Universidad Iberoamericana de Mexico; ella es una selection 
de lecturas de los mejores antropologos, precedidas de una introduction y 
juicio critico sobre cada autor; desafortunadamente la temprana muerte de 
Palerm impidio le impidio culminar la obra, de la que solo salieron los tres 
primeros tomos: Los precursores (1974), Los evolucionistas (1976) v Tvlor 
v los profesionales britanicos (1977); sin duda es una obra muy util por la 
selection de textos y por los agudos comentarios de Palerm, que ha sido 
inspirador de mi trabajo. El segundo proyecto fue de Joan B. Llinares, Ma- 
te riales para la historia de la antropologia en tres volumenes: uno sobre el 
mundo clasico, la edad media y America (1982), otro sobre los autores del 
siglo XVIII (1982) y el otro sobre los del siglo XIX (1984); es tambien una 
antologia con una introduction, un texto y una bibliografia de cada autor, 
pero termina en el siglo XIX e ignoro si Llinares penso alguna vez anadir 
uno o mas volumenes sobre el siglo XX, que es el mas importante en la an- 
tropologia. Y el tercer proyecto fue de Julio Caro Baroja, el prolifico antro- 
pologo espanol de ralces vascas, que escribio La aurora la aurora del pen- 
samiento antropologico (1983), que se limita al mando greco-romano, y 
Los fundamentos del pensamiento antrologico moderno (1985), que pre- 
senta autores desde fines del siglo XVIII hasta los primeros treinta anos del 
XX; es una historia llena de ideas sugerentes, como lo son siempre las obras 
de Caro Baroja, pero, por el limite temporal fijado, por ciertas lagunas (no 
habla del estructural-funcionalismo ingles) y por su tono ensayistico, no 
puede considerarse una historia definitiva. 

La razon de escribir una Historia de la antropologia en Castellano no 
es para que la lean en su lengua el creciente numero de estudiosos de la an- 
tropologia en America y Espana, porque se han traducido buenas historias 
escritas en ingles y frances. La verdadera razon es doble. Por una parte, mi 
deseo incorporar en ella a los estudiosos de los pueblos indios de America, 
aunque no sean antropologos; tanto a los cronistas de las culturas indigenas 
de la epoca colonial, quienes, para muchos historiadores anglofonos o fran- 
cofonos, por etnocentrismo o por ignorancia, son solo precursores o sim- 
ples recopiladores de datos sobre dichas culturas, como a los ensayistas po- 
liticos mexicanos y peruanos del Indigenismo del siglo XX; esta es la razon 
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por la que dedico el primer tomo de mi Historia a lo que denomino antro- 
pologia indigenista de Mexico y Peru. Por otra parte, quiero destacar los es- 
tudios y teorias de los antropologos culturales de Estados Unidos y a los et- 
nologos de Francia que investigaron en distintos paises de la America iberi- 
ca; esta segunda razon explica que en los tomos segundo y tercero haya in- 
troducido sendos capitulos sobre los estudiosos de America Latina. 

Este libro esta destinado sobre todo a mis estudiantes de la Pontifi- 
cia Universidad Catolica del Peru, donde este ano cumplo tres decadas de 
docencia. Creo muy util para su formation personal que tengan una vision 
de conjunto de la disciplina o, en terminos de computation, un disco du- 
ro, donde vayan archivando temas y enfoques, que luego estudian mas a 
fondo en otros cursos de la carrera. Los tres cursos de Pe nsamiento antro- 
pologico deben facilitar esa vision de conjunto, que cada estudiante tiene 
que construir, con una larga presencia en la biblioteca, partiendo de esta 
sintesis, que el profesor presenta en clase, no como receta que ellos deben 
repetir, sino como initiation y estimulo para su lectura de las obras de los 
antropologos. Aunque en esas obras hay ideas, que hoy son inaceptables o 
parecen ingenuas, como una vieja foto de la infancia, y aunque se repita 
que la historia de la antropologia es la historia de los errores de los antro- 
pologos, sigo pensando que el mejor camino para ser un buen antropolo- 
go es leer y releer las obras de queines nos precedieron en esta ciencia, em- 
pezando por los clasicos. Tal lectura se debe hacer con la apertura con que 
se escucha a los informantes en el trabajo de campo, aunque luego se tome 
una distancia critica. La lectura de los clasicos es necesaria, porque sus 
obras, a pesar de sus errores, traen information sobre culturas desapareci- 
das, presentan conceptos y categorias validas, aportan teorias explicativas 
o heuristicas, y ayudan a pensar antropologicamente. 

La aparicion de esta Histor ia como libro de texto, se presta, como 
todo hecho social, a ciertas reinterpretaciones. El estudiante puede reinter- 
pretarla, dejando de asistir a clase, que suele ser a las 8 am., la prestigiosa 
“catedra de prima” de las viejas universidades, que hoy tiene poco presti- 
gio en un mundo que se acuesta cada vez mas tarde, y a la que es dificil lie- 
gar a tiempo por ser una hora punta del transporte publico. Por su parte, 
el profesor puede reinterpretarla, dando por expuestas muchas paginas del 
libro, para limitarse a exponer los puntos centrales que el alumno debe 
completar con nuevas lecturas o para desarrollar ciertos autores de forma 
monografica, aunque aquel deba, en el examen, rendir cuenta tambien de 
todo el libro de texto. 
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Este libro esta pensando tambien para los estudiantes de antropo- 
logia de otras universidades del pais o del extranjero, con la esperanza de 
que les ayude a esa sintesis personal que debe hacer cualquier estudioso de 
una disciplina. Y finalmente esta pensado para personas de distintas profe- 
siones y carreras, que quieren conocer la antropologia. Se bien que, para 
muchos, esta es una ciencia extrana, de la que se puede prescindir, como lo 
prueba la ausencia de ofertas de trabajo para los antropologos en los avi- 
sos de los diarios, o que en esta explosion de nuevas universidades que 
ofrecen carreras con futuro, ninguna oferte la de antropologo. Sin embar- 
go, la antropologia fue necesaria desde que el hombre atraveso la frontera 
de la propia aldea y descubrio al “otro”; se hizo indispensable en los proce- 
sos de expansion producidos por diferentes estados, sobre todo de Occi- 
dente; y hoy resulta mas necesaria que nunca, porque, aunque vivimos en 
una aldea global, estamos orgullosos de nuestras diferencias y porque so- 
mos testigos de que, al caer las trincheras ideologicas, se han levantado 
alambradas etnicas, que han causado muchas muertes y que amenzan 
nuestra propia civilization, a pesar de sus logros tecnologicos. Por eso, juz- 
go que la lectura del pensamiento de aquellos autores que, con una espe- 
cial sensibilidad, descubrieron y analizaron, no las diferencias raciales, si- 
no las mas sutiles diferencias culturales, por las que nos sentimos iguales o 
distintos de otros seres humanos, puede ayudar a construir una pacifica y 
fecunda convivencia en el mundo de todas las sangres. 

No quiero terminar sin agradecer a todos los que me han ayudado, 
de una u otra forma, a escribir este libro, que, como todos, tiene algo de 
empresa colectiva. En primer lugar, a los antropologos que desfilan por es- 
tas paginas, cuya lectura me ha permitido avanzar en el conocimiento de 
esta ciencia del “otro”, con la esperanza de que, al sintetizarlos, no haya trai- 
cionado su pensamiento. En segundo lugar, a mis estudiantes, que, a lo lar- 
go de tres decadas, me han estimulado, con su simple election de una ca- 
rrera mas necesaria que economicamente productiva, con su exigencia de 
superacion, con sus preguntas inquietas y con sus silencios inteligentes. Y 
en tercer lugar, a la Pontificia Universidad Catolica del Peru, que, fiel a sus 
raices humanistas y cristianas, sigue cultivando, en medio de esta explosion 
neoliberal de universidades para la production y el consumo, disciplinas 
poco productivas, que ayudan a entender el misterio del hombre frente al 
otro, frente a si mismo y frente a Dios. 


Lima, mayo de 1998 
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Capitulo I. INTRODUCCION GENERAL 


Como se dijo en la presentation, este libro es el primero de una 
Historia de la antropologia en tres tomos. Trata de la antropologla indige- 
nista , entendida como reflexion sobre las culturas autoctonas de America, 
a raiz de la conquista europea. Esta reflexion se hizo, sobre todo, en los do- 
minios de Espana y Portugal y tuvo como objeto la relation politica y cul- 
tural entre las sociedades autoctonas y las dos potencias ibericas, que te- 
nian un proyecto colonizador y acabaron fundando sociedades mestizas 1 ; 
sin embargo, me limito a la reflexion que se hizo en Mexico y en el Peru, 
aunque en mi curso de antropologia indigenista, que doy, hace lustros, en 
la Facultad de Ciencias Sociales de la Pontificia Universidad Catolica del 
Peru, analizo tambien el caso del Brasil. Hay autores que niegan caracter 
cientifico a la reflexion colonial sobre las culturas indigenas, por lo que es- 
te primer tomo no deberia ser parte de una Historia de la antro p ologia ; es- 
pero resolver esta objection, al hablar de la fecha de nacimiento de la an- 
tropologia. 

Tambien hay autores que, reconociendo el caracter cientifico de esa 
reflexion, prefieren ubicarla como un capitulo mas de la historia de la an- 
tropologia de Mexico o del Peru 2 ; es una option posible, pero esta Histo- 


1 Puede consultarse a Domingo Felipe Maza Zavala, Hispanoamerica-An- 
gloamerica. Causas y factores de su diferente evolution, Madrid, 1992, 
Mapfre. 

2 En Mexico hay una obra monumental en once volumenes y escrita por mu- 
chos autores, La antropologia en Mexico. Panorama historico, Mexico, 
1987-1088, Instituto National de Antropologia e Historia, cuyo coordina- 
dor general es Carlos Garcia Mora, si bien hay coordinadores por volumen. 
Considero muy utiles estos tomos: 1. Los hechos y los dichos (1521-1880), 
2. Los hechos y los dichos (1880-1986), 5. Las disciplinas antropologicas y 
la mexrcanistica extranjera, 9, 10 y 11. Los protagonistas, con una presenta- 
tion por orden alfabetico de cada antropologo. Mas reciente es otra obra 
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r ia de la antropologia de tres tomos esta organizada, no solo a partir de es- 
cuelas nacionales, como la antropologia cultural estadounidense, la antro- 
pologia social inglesa y la etnologia francesa, sino tambien a partir de pa- 
radigmas trasnacionales, como el evolucionismo cultural y el indigenismo 
iberoamericano; sin duda, el indigenismo, tal como lo he defmido, es el te- 
ma sobre el que han reflexionado mas tiempo y de forma mas profunda y 
original, muchos “antropologos” de Mexico, Peru y Brasil, y responde al 
problema siempre actual de la identidad nacional; tal reflexion puede ser 
una herramienta util para analizar muchos procesos coloniales de otros 
paises y muchos procesos interculturales de nuestro mundo globalizado de 
todas las sangres. 

En esta introduction general repito y aun transcribo casi literal- 
mente paginas enteras del capitulo I de los tomos segundo (1997) y terce- 
ro (1996). Lo hago porque los tres libros han tenido cierta autonomia edi- 
torial y asi es posible que haya lectores que se limiten a leer solo alguno de 
ellos. Como no es posible hacer una historia de la antropologia, sin definir 
el objeto y las caracteristicas de la obra, empiezo por ambos puntos; luego, 
presento la politica de Mexico y Peru con sus poblaciones indigenas, que 
es el punto de partida de esta reflexion, aunque tambien su punto de lle- 
gada, porque, por una parte, los antropologos reflexionan a partir de lo 
que hacen los politicos, y por otra, los politicos actuan a partir de lo que 
reflexionan los antropologos; y finalmente, sintetizo los periodos y temas 
de la antropologia indigenista. 


colectiva, Antropologia breve de Mexico, Mexico, 1993, Academia de Inves- 
tigation Cientifica, coord. Lourdes Arizpe. El Peru ha sido menos afortuna- 
do y aun no cuenta con una historia de su antropologia. El mayor logro al 
respecto es una publication con motivo del 1° Congreso National de Inves- 
tigaciones en Antropologia (Lima, 1985), La antropologia en el Peru, Lima, 
1985, Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologia, compil. Humberto Rodri- 
guez Pastor, donde se recogen una serie de articulos sobre el desarrollo de 
esta ciencia, de los que el mas general es el de Jorge P. Osterling y Hector 
Martinez, “Apuntes para una historia de la antropologia social peruana”, pp. 
35-67. Es sinificativo al respecto que en el 2° Congreso Nacional de Investi- 
gations en Antropologia (Ayacucho, 1997), la linica de las doce mesas que 
debio clausurarse por falta de ponencias fue la de historia de la antropolo- 
gia. 
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1. Objeto de la antropologia 

Llamo antropologia a la ciencia social que estudia el funcionamien- 
to y la evolution de las “otras” sociedades; esta ciencia recoge su informa- 
tion, sobre todo, por medio de la observation participante y la analiza, so- 
bre todo, con el metodo comparative. En la tradition cientifica occidental, 
que crea el aparato conceptual para describir y explicar los hechos socia- 
les, la antropologia nace cuando se estudian en el terreno sociedades dife- 
rentes a la occidental y, sobre todo, primitivas. Y asi el polaco-ingles Bro- 
nislaw Malinowski, recluido durante varios anos en las islas Trobriand de 
Melanesia para dar una vision total de la sociedad y de la cultura trobrian- 
desa, suele considerarse el prototipo de antropologo. 

1 . 1 El problema del nombre 

Es sabido que el estudio de sociedades diferentes nacio con el nom- 
bre poco feliz y que puede parecer pretencioso, de antropologia, que signi- 
fica, etimologicamente, estudio del hombre. La razon de tal nombre fue, 
sin duda, el caracter holistico o totalizador que se queria dar a tal estudio; 
es decir, la nueva ciencia, para comprender mejor al hombre, que es miem- 
bro de una sociedad y que esta inmerso en una cultura, lo estudia en todos 
sus aspectos o desde todos los angulos posibles. Pero, a esta ciencia se le lla- 
ma en Estados Unidos antropologia cultural, en Inglaterra, social, y en 
Francia, etnologia, si bien la similitud de marcos teoricos y metodologicos 
utilizados, permite concluir que se trata de una misma disciplina. 

que se debe la diversidad de nombres? Sin duda al enfoque que 
la disciplina tiene en cada pais en la epoca de su nacimiento. Tylor, al pu- 
blicar en 1881 el primer manual de antropologia, observa en el prefacio 
que en una epoca en que las materias de la education se han multiplicado 
tanto, parecera aprimera vista un abuso recargar alya abrumado hombre de 
estudio con una nueva ciencia, pero anade que el efecto real de la Antropo- 
logia es mas bien aligerar que recargar el trabajo a que el estudio obliga, pues 
esta, considerada como ciencia del Hombre y de la Civilization reune en un 
todo mas manejable los asuntos dispersos de la education ordinaria 3 . Debe 
tenerse en cuenta, por una parte, que las disciplinas no nacen siempre con 


3 Edward B. Tylor, Antropologia, Madrid, Editorial Ayuso, 1973, p. VI. 
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el nombre con que acaban siendo consagradas; estas, al igual que las per- 
sonas en las sociedades donde tienen plena vigencia los ritos de paso, to- 
man distintos nombres a medida que avanza su desarrollo. Y por otra par- 
te, que el cambio de nombre puede deberse tambien a la division del cam- 
po de estudio entre nuevas disciplinas o al influjo de otras disciplinas afi- 
nes. 

1.2 La fecha de nacimiento 

Se ha repetido muchas veces que la antropologia nace en el siglo 
XIX y que es una ciencia basicamente anglosajona, por el desarrollo nota- 
ble que ha tenido en el mundo de habla inglesa a ambos lados del Atlanti- 
co. Tal afirmacion debe rectificarse. La antropologia como ciencia o, al me- 
nos, como campo de conocimiento, nace cuando una sociedad se pone en 
contacto, escribe y reflexiona sobre las sociedades diferentes. En Occiden- 
te ya ocurrio esto cuando Grecia y Roma su pusieron en contacto con los 
barbaros y hay buenas historias o antologias (Angel Palern 1974, Joan B. 
Llinares 1982, Caro Baroja 1983), que analizan bien el aporte de la antro- 
pologia greco-romana): pero el caso mas notable tiene lugar cuando los es- 
panoles llegan al Nuevo Mundo y conquistan, colonizan y evangelizan a 
los pueblos indios, sobre todo a las altas culturas azteca, maya e inca. Si es 
cierto que el marco ideologico de esa epoca no permitia el desarrollo de 
una ciencia mas autonoma, en el sentido que se da hoy al termino, pues 
entonces la reflexion cientifica no se habia independizado de la filosofia y 
teologia, tambien es cierto que hubo una description y una explication de 
los hechos sociales, propias de la verdadera ciencia. Hay antropologos an- 
glosajones que no estan de acuerdo con esta afirmacion y asi Kluckhohn 
en su Ant rop ologia (1949) escribe: 

Aunque los antiguos aqui y alia mostraron que valla la pena ocuparse de los 
tipos y costumbres de los hombres, fueron los viajes y las exploraciones a par- 
tir del siglo XV los que estimularon los estudios de variabilidad Humana. Los 
contrastes observados coil el compacto mundo medioeval hicieron necesaria la 
antropologia. Por utiles que los escritos de este periodo (por ejemplo, las des- 
cripciones de viajes de Pedro Martir), no pueden considerarse como documen- 
ts cientificos. Con frecuencia fantasticos, se escribieron para divertir o con fi- 
nes prdcticos. Las relaciones minuciosas de observadores de primera mano se 
mezclaban con anecdotas embellecidas y a menudo de segunda procedencia. 
Ni los autores ni los observadores tenlan una instruction especial para inter- 
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pretar o registrar lo que veian. Contemplaban a otros pueblos y sus costum- 
bres a traves de lentes toscos y deformadores, fabricados con todos los prejui- 
cios y todas las ideas preconcebidas de los europeos cristiano s 4 . 

Pero no se explica por que Kluckhohn habla solo de Pedro Martir 
de Angleria, autor de las Decadas de orbe novo (1530), quien no estuvo en 
contacto con los indios por no haber venido a America, y no se reflere a 
otros muchos posibles ejemplos. Entre estos, destaca el franciscano Berna- 
dino de Sahagun, autor de la Relation de las cosas de la Nueva Espana 
(1985?), una cuidadosa etnografia escrita en nahualt, lengua de sus infor- 
mantes, y en Castellano, lo que es un caso unico de la historia de la disci- 
plina. Por eso, a lo largo de las paginas de este tomo quedara probado su- 
ficientemente que la reflexion de muchos cronistas sobre las sociedades in- 
digenas de Mexico y Peru es verdadera antropologia, a pesar de los errores 
que hubo en la description e interpretation de los hechos sociales, errores 
que, muchas veces, no fueron mayores que los de los antropologos evolu- 
cionistas, a los que todos los historiadores de esta disciplina consideran 
verdaderos antropologos 5 . 

1.3 Las etapas de desarrollo de la antropologia 

Pienso que en esta, defmida como la reflexion sistematica sobre el 
funcionamiento y evolucion de las sociedades diferentes o de las “otras cul- 
turas”, puede hablarse de tres etapas. En la primera, se describen las otras 
culturas y se reflexiona sobre su transformation por la praxis social; en la 
segunda, se buscan las leyes cientificas de la evolucion de las sociedades o 
de sus instituciones; y en la tercera, dicha busqueda cientifica se centra en 
el funcionamiento de tales sociedades, aunque con enfoques algo diferen- 
tes, lo que explica la aparicion de sendas escuelas nacionales en Estados 
Unidos, Inglaterra y Francia. 


4 Clyde Kluckhohn, Antropologia, Mexico, 1965, Fondo de Cultura Econo- 
mica, p. 13. 

5 Sobre este punto puede consultarse el interesante articulo de la profesora de 
la Universidad de Heidelberg Sandra Rebok, “Americanismo, ciencia e ideo- 
logia: la actividad americanistica espanola a traves de la historia” en la revis- 
ta Anales del Museo de America, 1996, n° 4, pp. 79-105. 


11 


La primera etapa, que se inicia en la segunda mitad del siglo XVI, 
corresponde al mundo colonial hispanoamericano, sobre todo de Mexico 
y del Peru. Los espanoles, al enfrentarse a las altas culturas americanas y al 
tratar de transformarlas en lo politico y en lo religioso, hicieron muchos 
estudios descriptivos e historicos de dichas culturas y acumularon mucha 
reflexion teorica sobre la transformation de las mismas. Esta description y 
reflexion se retoman en el siglo XX, cuando en Mexico y Peru, tras la cri- 
sis de la politica asimilacionista del primer siglo de vida independiente, na- 
ce el Movimiento indigenista, se redescubre la poblacion india y se mon- 
tan programas de desarrollo de la comunidad, bajo el influjo de la antro- 
pologla anglosajona. 

La segunda etapa se inicia en el ultimo tercio del siglo XIX, cuando 
personas de distintas profesiones y nacionalidades hacen formulaciones 
sobre la evolucion de la sociedad y de sus instituciones (la familia, el Esta- 
do, la propiedad o la religion); tales formulaciones, cuyos ejemplos clasi- 
cos son La cultura primitiv a (1871) de Edward B. Tylor y La sociedad an- 
tigua (1877) de Lewis H. Morgan, afirman la evolucion unilineal de la so- 
ciedad y de sus instituciones, como una ley cientlfica. Con el paso del tiem- 
po, el Evolucionismo cultural, cuya clave para explicar el desarrollo de las 
sociedades es la invention, se desprestigia por falta de pruebas; asi entra en 
escena el Difusionismo cultural, cuya clave es la difusion o prestamo, que 
tambien formula generalizaciones con gran seguridad; pero, la falta de 
pruebas suficientes llevan al desprestigio al Difusionismo y a los estudio- 
sos a cambiar la pregunta. Asi, estos ya no se indagan como nacen y evo- 
lucionan las culturas, sino como funcionan y que significan. La olvidada 
pregunta evolucionista sera retomada varias decadas despues, pero enton- 
ces se habla de una evolucion no unilineal, sino multilineal. 

La tercera etapa con el tema del funcionamientro de las culturas, se 
inicia en el primer tercio del siglo XX, cuando se institucionaliza la carre- 
ra de antropologia en las universidades norteamericanas, inglesas y fran- 
cesas. Entonces surgen escuelas nacionales: la antropologia cultural de 
Franz Boas en Estados Unidos, la antropologia social de Bronislaw Mali- 
nowski y Alfred Radcliffe- Brown en Inglaterra y la etnologia de Marcel 
Mauss en Francia. La primera estudia la cultura como modo de ser y ac- 
tuar propio del grupo; la segunda, la estructura social de los pueblos pri- 
mitives, como una rama de la sociologia; y la tercera, tambien la estructu- 
ra social, pero con una fuerte preocupacion por temas mas filosoficos de 
la vida social. 
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2. Caracteristicas de esta historia 


Esta historia se escribe como una simple introduction. Aunque tal 
expresion se use para manifestar la actitud modesta del autor que aborda 
un tema complejo y captar la benevolencia del lector, yo la uso por dos ra- 
zones. La primera es que solo voy a exponer a los autores que considero 
mas representatives, aunque se bien que hay otros con similares derechos 
que no han sido inelmdos; en la selection de autores hay siempre razones 
que pueden parecer subjetivas o arbitrarias. La segunda es que se trata de 
un libro de texto, que es fruto de mis clases en el curso de Pensamiento An- 
tropologico III en la Facultad de Ciencias Sociales de la Pontificia Univer- 
sidad Catolica de Lima, a lo largo de unos cinco lustros. 

Es sabido que los libros de texto han sufrido cierta devaluation, por 
haberse convertido en receta de la disciplina y haber sido una trampa pa- 
ra el trabajo personal del alumno en la biblioteca. Aunque no faltan quie- 
nes crean que bastan una orientation general del profesor en clase y el tra- 
bajo personal del alumno, con una buena bibliografia y la ayuda de “sepa- 
rata”, para que este haga su propia sintesis sobre cada asignatura de su ca- 
rrera, juzgo que tal creencia ha resultado a menudo falsa y que muchos 
alumnos no began a hacer ninguna sintesis. Por eso, creo que los libros de 
texto, que recogen la sintesis del profesor, pueden ayudar a que el estudian- 
te haga la suya propia; solo hace falta que este, evitando el facil pacto de no 
agresion con el docente, no se limite una simple repetition mecanica del 
texto, sino que se decida a completarlo y criticarlo a base de nuevas razo- 
nes y de una relectura de las razones que se exponen en el libro de texto. 

En cuanto a la organization de esta historia, solo presento, como en 
los tomos II y III, a los autores mas representatives. En cada autor toco 
cuatro puntos. En primer lugar, una nota biografica, que ubica al autor en 
el espacio y en el tiempo y que trata de explicitar sus condicionamientos 
socio-academicos y su plataforma de despegue; la extension de tal biogra- 
fia esta en funcion de su mayor o menor utilidad para explicar el pensa- 
miento del autor. En segundo lugar, se titan cronologicamente sus obras o, 
al menos, las mas importantes, precedidas siempre por la fecha de la pri- 
mera edition, por ser un dato indispensable para trazar el desarrollo del 
pensamiento antropologico. En tercer lugar, se presentan bajo el acapite, 
mas o menos feliz, de aportes, los aspectos de la obra del autor que, en mi 
opinion y en la de otros historiadores de la antropologia, son su mayor 
contribution a la historia de esta disciplina, por su novedad, profundidad 
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teorica o utilidad metodologica; entre los aportes, la simple etnografia, 
aunque es una verdadera y diflcil contribution, no se presenta con la am- 
plitud requerida, porque haria excesivamente larga la resena de cada autor. 
Para confirmar los aportes, transcribire fragmentos de distintas obras del 
autor, que se identifican, como es habitual, solo por el ano de la edition o 
traduction que se maneja y la pagina respectiva, dejando el titulo comple- 
te de la obra tanto a la lista del respectivo ensayo monografico como al 
apendice bibliografico final; en cambio, los titulos de las obras de otros au- 
tores citados, que son parte de esta historia, aparecen en notas de pie de 
pagina. Y en cuarto lugar, se ofrece un juicio critico sobre lo positivo y lo 
negativo de la obra del autor; para ello, suelo recoger, antes o despues de 
mi opinion personal, las de otros estudiosos, para que el lector pueda for- 
marse un juicio lo mas certero posible. 

Lo mas discutible de este enfoque es quizas la selection de los apor- 
tes de cada autor y de los criterios que manejo para hacerla; fuera de cier- 
to consenso que se halla en diferentes historiadores, tal selection es fruto 
de mi lectura de las obras y solo puede confirmarse, completarse o corre- 
girse con la lectura de los mismos autores. Comparto la opinion de Angel 
Palerm en el tomo I de su inconclusa Historia de la etnologia (1974): 

Yo no puedo concebir el estudio de la historia de la etnologia sino como una 
relacidn lo mas viva posible, casi un dialogo, con los textos originales y con sus 
autores, hecha a la luz de los problemas actuales. En verdad, un autor no pue- 
de ser “explicado” sin ser traicionado, y ninguno merece tal suerte. Toda ten- 
tativa de hacerlo acaba en una vision distorsionada, estereotipada y empobre- 
cida. Cada quien debe hacer su propia “lectura”. Si parezco apartarme de la 
norma en este volumen, es porque estoy ofreciendo el resulado de mi “ lectura ” 
en una coyuntura determinada. Si la repitiera, como de hecho ocurrio varias 
veces al repetir el curso, los resultados serian distintos ... Lo quepido a los es- 
tudiantes es su propia “lectura”; si es preciso, en polemica con la del profesor 
o simplemente sin tomarla en cuenta. Es mejor que polemical y dialoguen con 
los textos originales y con sus autores (1974:13-14). 

3. El indigenismo politico en Mexico y Peru 

El indigenismo politico en general puede definirse como el proyec- 
to de los “vencedores” para integrar a los “vencidos” dentro de la sociedad 
que nace despues de la conquista. Como esa sociedad ha ido evolucionan- 
do en estos cinco siglos por una serie de factores internos y externos, pue- 
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de hablarse de tres grandes proyectos politicos que han organizado los go- 
biernos, cuyas metas se resumen asl: las sociedades indlgenas deben con- 
servarse como tales bajo el control (defensa-explotacion) de la sociedad 
dominante (indigenismo colonial), deben asimilarse a la sociedad nacio- 
nal para formar una sola nation mestiza (indigenismo liberal), o deben in- 
tegrarse a la sociedad nacional, pero conservando ciertos rasgos propios 
(indigenismo integracionista). Veamos cada indigenismo por separado. 

3.1. El indigenismo colonial 

La conquista signified, como es sabido, un gran colapso para la so- 
ciedad indigena, y las elites de esta desaparecieron por las guerras, las pes- 
tes, el mestizaje o su integracion en la sociedad colonial. Esta integration 
se dio, sobre todo, a nivel de caciques o curacas. Sin embargo, habia que 
salvar a la poblacion indigena, porque el trabajo de los indios era la base 
de la economia colonial. El cronista indio Guaman Poma de Ayala, que na- 
ce dos anos despues de la conquista del Peru por los espanoles y fue testi- 
go de la fuerte disminucion de los indios, se lo recuerda a Felipe III en su 
Nueva Cronica v buen gobierno : Sacra Catolica Real Magestad, digo que en 
este rreyno se acavan los yndios y se han de acavar. Desde aqui de veynte ahos 
abra yndio en este rreyno de que se cirva su corona rreal y defensa de nuestra 
santa fe catolica.Porque cin los yndios, vuestra Magestad no vale cosa porque 
se acuerde Castilla es Castilla por los yndios (964) (982). Pero en la pobtica 
colonial, al lado de esta motivation tan interesada para salvar al indio, exis- 
tio tambien la mas altruista de defenderlo de la explotacion de los enco- 
menderos y corregidores, que olvidaban toda la legislation proteccionista 
que habia dado la corona espanola desde el famoso testamento de Isabel la 
Catolica. 

El proyecto politico de Espana con la poblacion indigena tiene su 
expresion juridica en la Reco pilacion de la Leves de Indios (1681) y su ex- 
presion politica concreta en la “reduction” o “republica de indios”, cuya 
implementation promovio tan eficazmente el virrey Toledo, el verdadero 
organizador del virreinato peruano. La Recopilacion dedica a los indios 
casi todo el Libro VI, con sus 19 titulos y sus 536 leyes; en el titulo dedica- 
do a las reducciones ratifica muchas de la Ordenanzas de Toledo. Para la 
corona espanola los indios eran libres, pero tenian un estatuto legal pecu- 
liar, por el cual debian vivir en reducciones para asegurar su catequizacion, 
el cobro del tributo y el servicio personal mita) que tenian que prestar ro- 
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tativamente (uno de cada siete cabezas de familia) a la mineria, que era la 
columna vertebral de la economla colonial. El sistema de reducciones, 
aunque facilitara la explotacion colonial y significara una “des-estructura- 
cion” resultado de la organization social de las diferentes etnias andinas 
(criterios dualistas para la vida social, control ecologico del suelo a diferen- 
tes niveles, reciprocidad al interior del grupo, vinculacion religiosa con la 
propia paqarina, etc.), sera el crisol de una nueva conciencia etnica, basa- 
da en la reciprocidad, en las relaciones de parentesco y compadrazgo y en 
las relaciones del grupo fungiendo como cofradia del santo patrono. Co- 
mo observa Pablo Macera: Los espanoles, sin querer, hicieron de los indios 
una sola nacion 6 . 

En Mexico que se dio un proceso similar con rasgos propios, por- 
que, aunque el impacto aculturador y politico espanol fue muy semejante 
al del Peru, el imperio azteca tenia una organization social y economica di- 
ferente a la del Tawantinsuyo. El antropologo norteamericano Eric Wolf, 
en Pueblos v culturas de Mesoamerica (1959) dedica varios capitulos a la 
politica hispana con los indios mexicanos. Asi la conquista engendro una 
catastrofe biologica. Entre 1519 y 1550, las seis septimas partes de la pobla- 
cion de Mesoamerica fueron diezmadas 7 , a causa de las nuevas enfermeda- 
des introducidas por los espanoles (viruela, sarampion, fiebre tifoidea, 
etc.) y por los esclavos negros (malaria, fiebre amarilla, etc.), contra las que 
los indios no estaban inmunizados; el resultado fue la aparicion de pestes 
periodicas, contra las que la medicina mexicana, como tampoco la euro- 
pea de ese tiempo, era incapaz de defenderse. Otras causas reales, pero mu- 
cho menos significativas que la catastrofe biologica, fueron las guerras y el 
mal trato infligido a los indios, sobre todo en el “trabajo personal” de las 
minas. 

Luego Wolf trata los dos modelos de integration, la hacienda y la 
republica de los indios, que imprimieron con talfuerza su marca sobre quie- 
nes les pertenetian, que los delineamientos de los modelos pueden verse aun, 
con toda facilidad, en la actual estructura de Mesoamerica. Los fines que ani- 
maban a estas dos instituciones erati muy distintos: una era el instrumento de 
los vencedores, otra el de los vencidoP. La hacienda va a ser una institution 


6 
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Vision historica del Pe ru, Lima, 1978, Milla Batres, p. 152. 

Eric Wolf, Pueblos v culturas de Mesoamerica . Mexico, 1967, Era, p. 174. 
Ibid., p. 181. 


mitad feudal y mitad capitalista, que se organiza para satisfacer el merca- 
do interno de las ciudades y de la zonas mineras y que se forma pagando 
por el uso de la tierra a un erario real cada dla mas exhausto y pidiendo a 
los indios que se establezcan en su territorio, a cambio del pago del tribu- 
te personal y de un salario, a menudo en especie. Sobre la conversion de 
los indios en peones de hacienda escribe Wolf: 

A partir de 1540, un numero cada dia mayor de indios sefue sometiendo al 
peonaje. Muchas veces, aceptando este sistema como un medio para librarse 
de la servidumbre cada vez mas onerosa de las comunidades indias; en estas, 
donde la muerteyla enfermedad habian producido estragos, amenazados con 
perder la tierra y el agua, los indios eran obligados a soportar las cargas del 
tributoy del trabajo obligatorios, calculados a base del antiguo numero de ha- 
bitantes. Muchos recien llegados eran atraidos tambien por las nuevas mer- 
canctas de fabrication espahola; mas accesibles a traves de las haciendas que 
en los mtseros pueblos indios. Por mas ilegal quefuera el sistema de peonaje, 
el nuevo trabajador y su empleador se hallaron pronto asociados en una cons- 
piration para eludir el control real. Los funcionarios de la riqueza se esforza- 
ron, sin embargo, por limitarla, fijando en cinco pesos la cantidad que podia 
ser adelantada a un indio, pern sin demostrar igual preocupacion por los limi- 
tes que no habrian de sobrepasar las deudas contraias por los descendientes de 
uniones mixtas entre europeos, africanos e indios. 

Pero, muy pronto, el nuevo genero de vida instaurado en las haciendas — fa- 
vorables a los matrimonios y a los intercambios culturales que daban por re- 
sultado experiencias compartidas y parentescos multiplicados — ato a los tra- 
bajadores al lugar de residencia comun, al mismo tiempo que las deudas acu- 
muladas los encadenaban al propietario de la hacienda. El peon se hallaba 
econdmica y psicoldgicamente bajo la dependencia del propietario^ . 

Un estudio bastante completo sobre la poblacion indigena mexica- 
na durante la colonia espanola es el de Charles Gibson, que se titula Los 
aztecas bajo el dominio espanol (1519-1810) (1964), y que termina asi: 

Lo que hemos estudiado es la decadencia de un imperio y una civilization in- 
digenas. El imperio se desplomo primero y la civilization se vio fragmentada 
en comunidades individuales. Hubo cierta creatividad en las primeras etapas 
de la transition, pero no puede decirse que el, proceso en conjunto haya sido 
productivo para los indigenas. La comunidadfue la unidad indigena mas vas- 


9 Ibid., p. 185. 


17 


ta que sobrevivid y a pesar defrecuentes y severas tensiones. La cofradia y la 
fiesta la apoyaron. Casi todos los indios se sometieron a las exigencias de los 
espanoles y solo protestaron rara vez. La civilization se dio invadida de rasgos 
espanoles en muchos puntos, pern conservo su particular caracter indigena en 
parte por conviccidn, en parte porquefue reducida a una categoria social tan 
baja que no tuvo ocasidn de cambiar. Una de las primeras reacciones indivi- 
duals y mas persistentes fue el darse a la bebida. Si hemos de creer en nues- 
tras fuentes, pocos pueblos se inclinaron tanto a la bebida como los indigenas 
de la colonia espanola en el curso de la historia 10 . 


10 Charles Gibson, Los aztecas baio el dominio espanol (1819-1910) , Mexico, 
1967, Siglo XXI, p.418. El punto de vista de Gibson era el unico recogido en 
la primera edicion de este libro en 1981. Despues se ha escrito mucho, so- 
bre todo con motivo del V Centenario. Una vision que juzgo equilibrada es 
la de Octavio Paz en su ensayo clasico El laberinto de la soledad (1950) y 
sus ensayos complementarios, Postdata (1969) y Vuelta al laberinto de la 
soledad (1975). Pero, Paz hace su vision mas matizada del Mexico colonial 
como trasfondo de su analisis de la obra y personalidad de la monja criolla 
en Sor luana Ines de la Cruz, o las trampas de la fe , Barcelona, 1982, Seix 
Barral. Aqui escribe: Los mexicanos del siglo XX, sin excluir los indios puros, 
vemos el mundo precolombino como un mundo que esta del otro lado... Es cla- 
ro -aunque la opinion oficial, por una aberration intelectual y moral, se nie- 
ga a aceptarlo- que hay mayores afmidades entre el Mexico independiente y la 
Nueva Espana que entre ambos y las sociedades prehispanicas. La prueba es 
que nuestra reaction ante el mundo indio no es muy distinta a la de los novo- 
hispanos. La Nueva Espaiia, sobre todo en el siglo XVII y XVIII, se intereso por 
por la recuperation del pasado precolombino, no sin someterlo antes a una cu- 
riosa idealization; al mismo tiempo, prosiguio en el norte la evangelization de 
los indios, iniciada por los primeros franciscanos y dominicos. El Mexico inde- 
pendiente, especialmente el del siglo XX, surgido de la Revolution Mexicana, 
ha continuado ambas tareas: la reconquista del pasado indio, con propositos 
de autojustificacidn e idealization, y la integration de los grupos indigenas a 
la sociedad mexicana. Nuestros antropologos y maestros rurales son los des- 
cendientes de los misioneros del siglo XVI y XVII. Han cambiado la retorica y 
las ideas, no el movimiento general de la historia. Este movimiento se desplie- 
ga en dos direcciones contradictorias y complementarias; a medida que el pais 
racialmente se convierte mas y mas en una nation mestizo, social y cultural- 
mente se vitelve mas y mas occidental (1982:24-25). 
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En contraste con el proyecto politico oficial, hubo, durante la colo- 
nia espanola, una doble position extrema, que se puede calificar de “utopi- 
ca” y “rebelde”: a) La utopia indigenista. Hablo de ella en este apartado co- 
mo realization polltica, mientras que la retomare mas ampliamente en el 
capltulo IV como pensamiento utopico. La utopia en la Hispanoamerica 
colonial tiene sus expresiones mas tlpicas en Mexico con los pueblos-hos- 
pitales del obispo de Michoacan Vasco de Quiroga y en Paraguay con las re- 
ductions guaranies creadas por los jesuitas. Parece ser que la idea de re- 
duction, que se aplica en las misiones jesuitas de la America Espanola, na- 
ce en Juli entre los aymaras 11 . Los jesuitas, que fueron la ultima orden reli- 
giosa en llegar al Peru, no quisieron encargarse de las “doctrinas” o parro- 
quias indlgenas porque no las consideraban un metodo pastoral valido; al 
ser forzadas por el virrey Toledo a tomarlas, organizaron un tipo de “reduc- 
tion” diferente, donde se mantenla muchos rasgos de la cultura indlgena, 
sobre todo la lengua, y se ejerclan una vigilancia mas estricta para que los 
espanoles no se metieran en los pueblos indios. La cronica anonima de 
1600, al hablar de tres frutos del trabajo de los jesuitas, dice: 

El tercero [...] es defender los padres de la Compania a los indios de los espa- 
noles: ninguno ni soltero, ni casado vive en el pueblo de Juli, porque son lapo- 
lilla de los indios; el no permitirles que les hagan agravios, el llevarlos por la 
fuerza, tomarles sus hacenduelas y aun sus propias mujeres e hijas, que es lo 
comun; no permitir que tengan dares ni tomares cautelosos con que engahan 
a los indios, ventas de mal vino, coca podrida y harinas para borracheras, y 
otros tratos que son ordinarios en otros pueblos. Sino tambien en oponerse con 
valeroso pecho a los gobernantes, en que no saquen de Juli ropa para ellos, en 
que las cobranzas de las tasas sean con moderation y aun de estas mismas se 
las relieven conforme a los muertos, que se disminuya el numero de indios pa- 
ra Potost, que es cuchillo y sepultura de la tierra, yfinalmente amparando a los 
desventurados indios de los jueces y comisarios que, como granizo, Uneven por 
esta provincia [Mateos, 1944:407]. 


1 1 Tal es la hipotesis de Alfonso Echannove en dos artlculos de la revista Mis- 
sionalia Hispanica del Consejo Superior de Investigaciones Cientlficas de 
Madrid: “Origen y evolution de la idea jesultica de Reducciones en las Mi- 
siones del Virreinato del Peru” 34 (1955), pp. 95- 144 y “La residencia de Ju- 
li, patron, y esquema de reducciones”, 39 (1956), pp. 497-540. Sobre las mi- 
siones jesuitas puede consultarse mi obra La utopia posible. Indios v iesui- 
tas en la America colonial . Lima, 1992 y 1994, Pontificia Universidad Cato- 
lica del Peru. 
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Este tipo diferente de reduction, que valoraba muchos elementos 
de la cultura andina y minimizaba la explotacion colonial, aunque los in- 
dios segulan bajo el regimen de tributo y de mita, tuvo su mayor desarro- 
llo en el Paraguay con algunos de los misioneros que iniciaron su trabajo 
en Juli. Alii el modelo de reduction fue llevado hasta sus ultimas conse- 
cuencias, y los jesuitas crearon un verdadero “estado indigena” dentro del 
Estado que, si bien la corona espanola tolero al comienzo, por ser una de- 
fensa contra el avance de los paulistas y por llevarse a cabo en una region 
donde no era necesaria la mano indigena para la mineria, fue, a fin de 
cuentas, una causa importante para la expulsion de los jesuitas de todos los 
dominios espanoles en America. 

b) La rebeldia indigena. Otra oposicion al proyecto colonial vino de 
los indios mismos, que manifestaron diversas formas de resistencia a la 
conquista politica y cultural de los espanoles. Dentro de esa resistencia hay 
que enumerar, en el Peru, las rebeliones indigenas (desde la de Manco Inca 
de Vilcabamba hasta la de Tupac Amaru II, pasando por la de Juan Santos 
Atahualpa), los movimientos mesianicos (como el Taqui Onqoy), la con- 
ciencia mesianica transmitida por tradition oral (expresada, por ejemplo, 
en el mito de Inkarri) y la tenaz resistencia pasiva para seguir siendo andi- 
nos, a pesar de la fuerte modelacion cultural del regimen colonial. Como 
ejemplo de rebelion indigena transcribo una parte de la carta del francisca- 
no Fray Jose Gil Munoz sobre el levantamiento de Juan Santos Atahualpa: 

Participo a vuestra merced el gran trabajo que al presente estamos padecien- 
do [...]: haber perdido en ocho dias muchos pueblos de nuestras misiones de 
infieles con muchos miles de animus [...], por la malicia de un indio o mesti- 
zo que de estas partes del Cusco ha venido montaha adentro hasta hacer 
asiento en nuestras misiones como indefensas. Este dominio encarnado ha lla- 
mado a todos los indios de nuestras misiones [...], denominandose rey inga, y 
todos le han obedecido [...] Ya ha despachado sus embajadores a la sierra pa- 
ra que sus hijos los indios serranos y los mestizos sus ingas, que asi los llama, 
le acompahen en la empresa de coronarse en la ciudad de Lima [...] Los in- 
dios de este valle o provincia de Jaujaylos de Tarma estdn muy contentos y en 
algunas partes y a no obedecen al cura, diciendo que ya viene su inga [...] El 
dicho indio es querido [...], vestido con una cusma pintada o tunica de algo- 
don [...] A otros negros y a un mulato [...] les dijo [...] el era del Cusco [...], 
que su casa se llamaba piedra, que en su reino no habia de haber esclavos, que 
ya se acabo el tiempo a los espanoles y a el se le llego el suyo; que se acabaron 
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obrajes, panaderias y esclavitudes. Todo esto lo dijo a los negros y mulatos pa- 
ra que lo dijeran a los padres de diclias conversiones y sacando un santo Cris- 
to lespedla que dijesen a los padres misioneros todo lo que el deda 12 . 

En Mexico se dan tambien rebeliones indigenas, que toman a veces 
la forma de movimientos mesianicos. Un estudio de Maria Teresa Huertas 
y Patricia Palacios (1976) ha recopilado durante la epoca colonial 14 rebe- 
liones en el centro y sur de Mexico y 16 en el norte 13 , diferencia que es ex- 
plicable por el mayor impacto politico y cultural en la antigua Mesoame- 
rica, pero ninguna de estas rebeliones puso en peligro el control del gobier- 
no de la metropoli. 

A pesar de estas rebeliones, al terminar el periodo colonial una gran 
parte de la poblacion indigena vive en “republicas de indios”, bajo este re- 
gimen proteccionista y, en cierto sentido, segregacionista 14 . Pero muchos 
indios han cruzado la frontera cultural de su comunidad para incorporar- 
se a la gran hacienda, que contimia desarrollandose como apoyo a la mi- 


12 Mario Castro Arenas, La rebelion de luan Santos , Lima, 1973, Milla Batres, 
anexo documental n° 1. Para entender esta rebelion es util el libro de Alon- 
so Zarzar, “Ap o Capac Huavna, Tesus Sacramentado”. Mito, utopia v mile- 
narismo en el pensamiento de luan Santos Atahualpa , Lima, 1989, CAAAP. 

13 Rebeliones indigenas de la epoca colonial , Mexico, 1976, Sep-Inah, recop. 
Marla Teresa Huertas y Patricia Palacios. 

14 Pero, la comunidad no era una isla. Con razon Heraclio Bonilla en su arti- 
culo “Comunidades de indigenas y Estado Nacion en el Peru” de un libro 
del que es editor, Comunidades campesinas. Cambios v peramanencias , Li- 
ma, 1987, CONCYTEC, pp.13-27, dice: En resumen, la comunidad andina 
colonial estaba sometida a profundos cambios derivados de su insertion asime- 
trica en el sistema colonial... Basta subrayar dos situaciones fundamentales: la 
ruptura de la vinculacion inicial establecida con el Estado y su reacomodo con- 
flictivo dentro de un nuevo ordenamiento regional. Un reacomodo que en mo- 
do alguno signified su impermeabilidad a la domination colonial ejercida por 
senores y funcionarios coloniales, pero cuyas tensiones, asociadas a la crecien- 
te capacidad de resistencia de los dominados, termino por fortalecer su condi- 
tion de indigenas y la expresion de su cultura en respuesta a la opresion. Es en 
este sentido estricto que los indios son una creation colonial, de la misma ma- 
nera que el problema indigena no es otra cosa que la relativa impotencia de los 
dominadores en domesticar totalemnte la poblacion vencida (1987:18). 
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neria, o a la vida de la ciudad. El regimen de la republica de los indios, si- 
milar en cierto sentido al regimen de castas (los archivos parroquiales ano- 
tan cuidadosamente, en cada partida de bautismo, matrimonio o muerte, 
la condition de indio, de mestizo o de criollo), tiene su nucleo en la pro- 
piedad comunal, en el tributo y en el servicio personal. 

Pero Espana tuvo, con relation a la poblacion indigena, un proyec- 
to, no solo “politico”, sino tambien “religioso”; queria someter a los indios 
a la autoridad y al modo de vida de Espana, y ademas, hacerlos cristianos. 
Cualquiera que sea la interpretation que se de a las bulas de Alejandro VI, 
por las que se concedia a los reyes de Castilla las tierras descubiertas a cam- 
bio de obligaciones de tipo espiritual, sin duda estos ejercieron un eficaz 
“patronato”, que puso en sus manos la presentation de obispos y parrocos, 
y el cobro de los diezmos, bajo el compromiso de sostener el culto, lo que 
convirtio a Espana en un “estado-misionero”. Por su parte, la Iglesia tenia 
necesidad de cumplir su mision y de anunciar al nuevo mundo la fe. El 
cumplimiento de este objetivo, comun a la Iglesia y al Estado colonial, 
plantea muchos problemas antropologicos que daran sumo relieve a la an- 
tropologia religiosa en el pensamiento antropologico de este periodo. 

3.2. El indigenismo liberal 

El proyecto politico liberal de Peru y Mexico, a raiz de su indepen- 
dence, con sus poblaciones indigenas tuvo metas menos explicitas que el 
colonial. Se debio, sobre todo, a que, desde la perspectiva liberal de la 
igualdad de todos ante la ley, no hay indios sino peruanos, y si no hay in- 
dios, no puede haber proyectos indigenistas. Ademas, los hombres de la In- 
dependence, aunque veian la diferencia entre los “naturales” y los “crio- 
llos” y “mestizos”, consagrada legalmente en los ultimos tres siglos, estaban 
demasiado preocupados por la consolidation del nuevo Estado y creian, 
con el optimismo propio del proyecto liberal, que las diferencias -entre 
ellas, el indio- iban a desaparecer y que se acabaria formando una sola na- 
tion bajo un solo Estado. El proyecto liberal nacio con la Ilustracion y con 
el triunfo de la Revolution Francesa a fines del periodo colonial, que cris- 
taliza en las Cortes de Cadiz (1810-1814), en las que participan represen- 
tantes de Nueva Espana y del Peru y donde se deciden medidas sobre los 
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indios similares a las que decretaron despues los hombres de la Indepen- 
dence 15 . 

Por eso, en el Peru estos se limitaron a desmontar cada una pieza 
del sistema colonial (el nombre de indio, el tributo, el servicio personal, la 
propiedad comunal y los cacicazgos), para que la libertad y la igualdad de 
los indios ante la ley fuera realidad. En el primer mes de proclamacion de 
la independencia, el general San Martin emite sendos decretos por los que 
queda abolido el tributo indigena (que no tarda en ser restablecido hasta su 
abolicion defmitiva con Castilla en 1854): en adelante no se denominaran 
los aborigenes indios o naturales [...], sino ciudadanos del Peru y con el nom- 
bre de peruanos deben ser conocidos (27 de agosto de 1821), y queda extin- 
guido el servicio que los peruanos conocidos antes con el nombre de indios o 
naturales, hacian bajo la denominacion de mitas, pongos, encomiendas, ya- 
naconazgos y toda otra clase de servidumbre personal, bajo lapena de Expa- 
triacidn (28 de agosto), sancion que han repetido algunos gobiernos pe- 
ruanos, aunque no siempre por motivos tan nobles como la defensa de los 
indios. 

Por su parte, Bolivar, el 8 de abril de 1824, declaro a los indios pro- 
pietarios de sus tierras, pudiendo estos venderlas o enajenarlas, y ordeno el 
reparto de tierras comunales entre sus miembros, y el 4 de julio de 1825 
declaro extinguidos los titulos y autoridad de los caciques, porque el Esta- 
do no podia reconocer desigualdad alguna entre los ciudadanos ni le exis- 
tencia de titulos hereditarios. Asi se suprimieron dos instituciones — la co- 
munidad y el cacicazgo — , que, si bien fueron un instrumento de control 
y de domination del indio por la Corona en el virreinato, lo fueron tam- 
bien de defensa, con la que muchas propiedades de los indigenas fueron a 
engrosar los crecientes latifundios y el indio se sintio mas solo que nunca 
frente al nuevo mundo dominante. 

Este desmantelamiento, consumado antes de la batalla de Ayacu- 
cho, no cambia en el marco juridico de las ocho constituciones politicas 
del siglo XIX que apenas pronuncian la palabra indio o indigena. Como no 
hay diferencias ante la ley, durante todo este periodo los indigenas tienen 
el derecho del voto, aunque no sepan leer ni escribir, derecho del que se- 


15 


Puede verse a Christine Hiinefeldt, Lucha por la tierra v protesta indigena. 
Las comunidades indigenas del Peru entre Colonia v Republica ( 1800- 

18301 . Bonn, 1982, Estudios Americanistas de Bonn. 
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ran privados por la ley del 20 de noviembre de 1898 16 y que no recupera- 
ran hasta la Constitution de 1979. Pero puede decirse, en general, en la na- 
ciente republica los indios no cuentan; a no ser con su pasado un tanto mi- 
tificado, que debe nutrir el nacionalismo de un pals que, para afirmar su 
identidad, necesita ser diferente de la Espana con la que acaba de romper. 
Por eso, frente al proyecto politico indigenista colonial, que trato de con- 
servar la nation india como tal, en un regimen de libertad protegida y con- 
trol economico y politico, como parte del Peru, el proyecto indigenista li- 
beral trato de asimilar al indio y convertirlo en un ciudadano mas de la 
republica. 

Pienso que no hay estudios suficientes sobre el impacto de esta po- 
litica con los indios, aunque ya cite el de Hiinefeldt (1982), que se refiere 
al transito entre colonia y republica, pero se puede afirmar que el resulta- 
do fue que muchos indios se vieron privados de sus tierras e identidad, an- 
te el avance del latifundio que ya no tenia la barrera de la ley, y tuvieron 
que incorporarse al mundo mestizo de la ciudad, de la plantation o de la 
fabrica del naciente capitalismo. Asi el pais se hizo mas mestizo cultural- 
mente. Los indios, para defender su identidad se quedaron con las peores 
tierras en regiones de refugio (Aguirre Beltran (1967). El despojo de las tie- 
rras comunales por los hacendados, a lo largo de casi un siglo en el que la 
comunidad no tenia existebncia legal, y la vida dura de los indios en los la- 
tifundios originaron levantamientos indigenas, como, por ejemplo, los de 
Juan Bustamante y Atusparia 17 . 

Pasando al indigenismo liberal en Mexico, las metas y los hechos 
son similares a los del Peru. En 1810 se inicia la lucha por la independen- 
cia con los curas Miguel Hidalgo (1753-1811) y Jose Maria Morelos (1765- 
1815), que tienen un programa de reivindicacion de los indios. El 6 de di- 
ciembre de 1810 Hidalgo en Guadalajara decreta que cese para lo sucesivo 
la contribution de los tributos, respecto de las castas que lo pagaban y toda 
exaction que a los iindios se les exija; ademas, que todos los duenos de los es- 


16 Jorge Basadre, El sufragio de los analfabetos, en La vida v la histor ia, Lima, 
1975, Fondo del Libro del Banco Industrial del Peru, pp. 585-588 

17 Emilio Vaquez, La rebelion de luan Bustamante , Lima, 1976, Juan Mejia 
Baca y William W. Stein, El levantamiento de Atuspar ia. Lima, 1988, Mos- 
ca Azul. 
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clavos deberan dark libertad, dentro del termino de diez dias, so pena de 
muerte 18 . Morelos, tras la ejecucion de Hidalgo por los espanoles, reune en 
Chilpancingo en 1613 el Primer Congreso Mexicano, que declara la inde- 
pendencia, proclama que todos los mexicanos son iguales ante la ley, su- 
prime la esclavitud y ordena que todos los espanoles salgan de Mexico; 
aunque dicho Congreso juzga sagrado el derecho de propiedad, Morelos 
pensaba que las haciendas grandes, cuyo terrenos laborios pasen de dos le- 
guas cuando mucho, seran fraccionados; porqne el beneficio positivo de la 
agricultura consiste en que muchos se dediquen a beneficiar con separation 
un corto terreno 19 . Morelos muere tambien ejecutado, y la independencia 
no se consumahasta 1821 con Agustin de Iturbide; este en su Plan de Igua- 
la ( 1 82 1 ) presenta un programa mas conciliador, donde cabian los espano- 
les residentes en el pais, y convierte a Mexico un imperio constitucional, 
cuya cabeza seria Fernando VII u otro miembro de la casa de Borbon o de 
otra casa reinante, aunque en 1922 Iturbide fue proclamado emperador. 

La independencia trajo, como en el Peru, la igualdad de los indios 
ante la ley, pero en Mexico las comunidades indigenas no desaparecen has- 
ta el triunfo del liberalismo economomico con Juarez y sus Leyes de Refor- 
ma, que se acentua en la dictadura de Porfirio Diaz, que trato de moder- 
nizar a Mexico. Benito Juarez era un indio zapoteca, que estudio derecho 
y llego a presidente. Ya en 1856 Lerdo de Tejada, ministro de hacienda del 
presidente Comonfort, dio la Ley de Desamortizacion; en ella, consideran- 
do que uno de los mayores obstaculos para la prosperidad y engradecimiento 
es la falta de movimiento o libre circulation de una gran parte de la propie- 
dad raiz, se decretaba que todas las fmcas de las corporaciones civiles o ecle- 
siasticas de la Republica, se adjudicaran en propiedad a los que los tienen 
arrendadas , por el valor correspondiente (art.l), mientras que las no arren- 
dadas, se adjudicaran el mejor postor en almoneda (art.5), y que, en adelan- 
te, ninguna coporacidn civil o eclesiastica... tendra capacidad para adquirir 
en propiedad o administrar por si bienes raices (art. 25) 20 . La ley, al obligar 
la venta de las propiedades, pretendia librar a estas de “manos muertas” 
que no la hacian circular, sobre todo el clero, y aumentar el numero de 


18 Alvaro Matute, Mexico en el siglo XIX. Fuentes e interpretaciones histor i- 
cas . Mexico, 1984, UNAM, p.79. 

19 Joseph H.L. Schlarman, Mexico, tierra de volcanes , Mexico, 1961, Porrua, p. 
229. 

20 Matute, ibid., pp.151-152. 


25 


propietarios, pero trajo consigo la supresion de las comunidades indige- 
nas. Como los afectados por la ley de Lerdo se resisten, en 1859 Juarez pro- 
mulgo la Ley de Nationalization (Matute 1984:154), que no obligaba a 
vender las propiedades por un dinero que podia invertirse en empresas in- 
dustriales y comerciales, sino que era confiscatoria. El resultado de tal po- 
lltica fue liquidar la propiedad eclesiastica, que no fue comprada por los 
campesinos sin tierra, sino por los terratenientes, en cuyas manos fueron 
cayendo tambien las tierras de las comunidades, que ya podlan venderse. 

Este proceso se consumo cuando el dictador Porfirio Diaz, para fo- 
mentar la emigration interna y extranjera a tierras baldlas, dio en 1875 la 
Ley de Colonization, que sometla a subasta publica todas las tierras sin tl- 
tulo legal, yen 18831a Ley sobre Terrenos Baldios (Matute, 1984:171-174). 
Debajo de estas leyes latia la idea de Sarmiento de que civilizar es poblary 
se queria repetir, al sur del rlo Bravo, las oleadas inmigratorias y la con- 
quista del oeste de los Estados Unidos 21 . El resultado de la politica porfi- 
riana fue que tampoco entonces los indios sin tierra pudieron comprar un 
fundo propio, por falta de recursos economicos y tecnicos o por apego a su 
habitat y a su cultura, y muchos indios fueron despojados de la tierra que 
ocupaban por no poder presentar un titulo legal. En suma, el latifundio 
crecio desmesuradamente y la mayorla de los indios se quedaron sin tie- 
rra. Una fuente afirma que en 1910, al caer Porfirio Diaz bajo la revolu- 
tion triunfante, el 1% de la poblacion posela el 97% de las tierras 22 . 


21 Es conocido el desarrollo de Estados Unidos por la inmigracion europea. 
As! Willi Paul Adams, en un trabajo aparecido en The Wilson Ouaterlv . 
New Yaer’s 1983 y recogido en Facetas. “Inmigracion y experiencia estadou- 
nidense” (n° 62, 1983, pp. 6-12), recoge estos datos. En el periodo colonial 
ingles (1607-1776) llegaron a las trece colonias mas de un millon de perso- 
4 millones de habitantes de EUA en 1790 la mayoria tenia ascendencia eu- 
ropea (Reino Unido 68%, Irlanda, 9%, Alemania, 9%, Holanda, 3%, etc.); 
la immigration por decadas, entre 1821 y 1980, tuvo su cresta mas alta en 
1901-1910 que rebaso los ocho millones; en las cuatro decadas posteriores a 
1880, mas de 18 millones de habitantes ingresaron e EUA y la poblacion au- 
mento a mas del doble, de 50 a 105 millones ; y en 1920 un tercio de la pobla- 
cion se componla de migrantes, hijos de migrantes o personas con un progeni- 
tor extranjero (1983:8). 

22 Salomon Ecksteins, El eiido colectivo en Mexico , Mexico, 1966, Fondo de 
Cultura Economica, pp. 18-25. 
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3.3 El indigenismo integracionista 

El indigenismo liberal se convierte en integracionista con la crisis 
de la ideologia liberal. Esta conversion es mas radical en Mexico, que hace 
una revolucion profunda y crea un indigenismo que en la decada de los 
cuarenta se hace un movimiento continental, pero se da tambien en el Pe- 
ru. El indigenismo integracionista no busca la igualdad legal de los indios 
con los demas ciudadanos, ya lograda por el indigenismo liberal, sino su- 
perar la desigualdad real, que los gobiernos liberales, a pesar de sus inten- 
ciones nobles, acentuaron dramaticamente, y sobre todo salvar la cultura 
indigena. Por eso, el indigenismo integracionista se propone, no asimilar a 
los indios a la sociedad nacional, sino integrarlos en la misma, pero respe- 
tando sus valores y peculiaridades culturales. 

En el nacimiento de este indigenismo confluyen en el Peru una se- 
rie de fuerzas que son politicamente antagonicas. Un libro compilado por 
Carlos Degregori 23 plantea la discusion del problema indigena en el Peru 
durante el siglo XX. Aunque el libro desarrolla el pensamiento de autores 
que seran presentados y analizados en la presente obra, ahora solo me in- 
teresa el hecho de que los diferentes sectores de la escena politica peruana 
— la “derecha ilustrada”, el Leguismo, el Apra, el Grupo Resurgimiento del 
Cusco, la izquierda marxista, etc. — influyen en la nueva orientacion de la 
politica indigenista. Un indicador del cambio son las dos primeras Cons- 
tituciones politicas del presente siglo, la de 1920 y la de 1933. La del 1920, 
aunque conserva el tono liberal de todas las constituciones peruanas, rom- 
pe el largo silencio de nuestras cartas politicas sobre la tercera parte, al me- 
nos, de los habitantes de nuestro territorio e introduce dos articulos que se 
refieren a los indios: Los bienes de propiedad de las comunidades indigenas 
son imprescriptibles y solo podran transferirse mediante titulo publico, en los 
casos y en la forma que establezca la ley (art. 41) y El Estado protegera a la 
raza indigena y dictard leyes especiales para su desarrollo y cultura en armo- 
nia con sus necesidades. La nation reconoce la existencia legal de las comu- 
nidades indigenas y la ley declara los derechos que le corresponden (art. 58). 

Cuando la Asamblea Constituyente discutio este articulo, el diputa- 
do por Pachitea Anibal Maurtua pidio que se aprobara de pie y por acla- 


23 Carlos Degregori Mariano Valderrama, Augusta Alfajeme y Marfil Franke, 
Indigenismo. clases sociales v problema nacional . Lima, CELATS, s.f. 
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macion, porque constituia una de las innovaciones mas trascendentales 
que produciria la resurrection de la raza india 24 . Aunque en la prediction 
habla un optimismo ingenuo, sin duda era una innovation importante. 
Desde entonces el indigena deja de ser un ciudadano mas, igual en dere- 
chos y deberes a todos los peruanos, para tener un estatuto legal propio y 
ser sujeto de Leyes especiales que el Estado debe dictar para su promotion. 
Ademas, se sanciona la propiedad comunal, que es una garantia para man- 
tener dicho estatuto especial y una barrera para defender las tierras indi- 
genas. Asi, en otro vaiven de la historia, se volvia al enfoque proteccionis- 
ta del virreinato. 

Aunque la Constitution de 1920 tuvo escasa repercusion durante el 
regimen autoritario de Leguia y fue derogada diez aflos despues por la re- 
volution de Sanchez Cerro, sirvio para plasmar una nueva vision sobre el 
indio que la Constitution de 1933 se limita a ampliar. En efecto, esta reco- 
noce la existencia legal y personeria juridica de la comunidad (art. 207), 
garantiza la propiedad Integra de la misma (art. 208) y afiade: El Estado 
procurard de preferencia dotar de tierras a las comunidades indigenas que no 
las tengan en cantidad suficiente para las necesidades de su poblacion, previa 
indemnizacidn (art. 211) y El Estado dictard la legislation civil, penal, eco- 
nomica, educational y administrativa que las peculiares condiciones del indi- 
gena exigen (art. 212). Es decir, que la nueva Constitution consagra las dos 
innovaciones de la anetrior sobre la poblacion indigena — el estatuto legal 
peculiar y la propiedad comunal — y da un paso de suma importancia. 
Consciente del despojo de tierras sufrido por las comunidades, sobre todo 
en el siglo en que no existio legalmente la propiedad comunal, y del creci- 
miento demografico de las mismas, como fruto de la mejor situation me- 
dico-sanitaria, sostiene la necesidad de dar tierras a los comuneros y pone 
la base juridica a la reforma agraria. A pesar de este marco constitucional 
prometedor, la sucesion de gobiernos conservadores en el palacio de Piza- 
rro hizo que la situation indigena no cambiara mucho 25 . La reforma agra- 
ria tuvo que esperar todavia treinta y seis aflos, si se prescinde de las mo- 


24 Jose Pareja Paz Soldan, Las constituciones del Pe ru, Madrid, 1954, Edicio- 
nes Cultura Hispanica, p. 288. Puede consultarse tambien a Nicolas Lynch, 
El pensamiento social sobre la comunidad indigena a principios del siglo 

XX . Lima, 1979, Centro de Estudios Rurales Las Casas. 

25 Puede verse a Thomas M. Davies, Indian Integration in Peru. A Half Cen- 
tury of Experience. 1900-1948 , Lincoln, 1970, University of Nebraska Press. 
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destas leyes de reforma agraria de Prado y Belaunde, hasta que el presiden- 
te Velasco, en el “Dla del indio” (24 de junio de 1969), dio el D.L. 17.716, 
que initio un proceso de real distribution de la propiedad agraria peruana. 
Pero, la legislation especial para los indigenas nunca se llego a promulgar. 

Por eso, el indigenismo integracionista ha sido modesto, por el es- 
caso interes mostrado por los gobiernos, y hasta se puede decir que los go- 
biernos no han integrado a los indios a la sociedad national, sino que es- 
tos se han ido integrando, a traves de varios canales y sobre todo por la 
emigration a la ciudad, aunque trayendo a esta mucho de su cultura. Un 
tema viejo y recurrente de discusion entre los antropologos es cuanto de la 
cultura andina persiste y cuanto el indio se asimila al mundo moderno. Un 
defensor de tal persistencia es Ossio, quien en Los indios del Pe ru, que es 
una sintesis de la historia de estos desde la epoca prehispanica hasta la ac- 
tualidad, hablando de la actitud del capesino andino hacia la republica pe- 
ruana, dice: 

Para una gran mayorta de los campesinos el Presidente de la Republica o Se- 
tter Gobierno, como lo daman es tan principio cosmico como el Inca, pues se 
le atribuye el poder de comunicarse con el espiritu de las montahas y usar a 
las vicunas y vizcachas como si fueran sus bestias de carga para que le aca- 
rreen el oro. Su naturaleza es vista de manera un tanto ambivalente: al mis- 
mo tiempo de representar el orden se le asocia con el desorden en la medida 
en que tambien es concebido como un extranjero, es decir, como parte de un 
mundo distante y confuso para los indigenas. 

Ante este panorama no es de extraiiar que el mesianismo y la mimetizacion 
sigan teniendo una gran vigencia como mecanismos de defensa. Pero existe 
una diferencia con respecto al pasado: hoy el segundo ha cobrado tal fuerza 
que prdcticamente ha encapsulado al primero. Tal es el deseo de blanquearse 
que ya ni las mismas insurrecciones campesinas se hacen en nombre del Inca. 
Hoy los mas contestarios contra el sistema prefieren nutrir su mesianismo con 
un lenguaje marxista-maoista o con otro emanado de la Biblia. Uno es el ca- 
so de Sendero Luminoso, de gran arraigo entre los sectores andinos emergen- 
tes que cuentan con una education secundaria y superior, y el otro, mas paci- 
fico que el anterior, de la asociacion Israelita del Nuevo Pacto Universal, cu- 
yos miembros pertenencen a estratos indigenas muy bajos pero que han teni- 
do la oportunidad de migrar a otros lugares 26 . 


26 Juan M. Ossio, Los indios del Pe ru. Madrid, 1992, Mapfre, p. 270. 
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Personalmente, creo que la persistencia de lo andino, aunque sea 
importante, como lo demuestran distintos indicadores (la terminologla 
del parentesco, el culto a los cerros y a la Pachamama, ciertas tecnologias 
agricolas y ganaderas, la vision dual del espacio, etc.), es mucho menor. 
Elio explica el decreciente uso del quechua y aymara como lenguas mater- 
nas en el pais, que en el censo de 1993 solo eran hablados por uno de ca- 
da cinco peruanos, mientras que el Castellano lo era por cuatro de cada 
cinco 27 , y el que no haya en Peru, a diferencia de Ecuador y Bolivia, un mo- 
vimiento indio andino. Sobre la perception del jefe de estado como inka, 
juzgo que, aunque pudo darse esta en la colonia por indios recien conquis- 
tados, como lo estudia Ossio en sus trabajos sobre Guaman Poma, no creo 
que se pruebe empiricamente en los campesinos andinos de hoy; estos, 
que han visto muchas veces a los presidentes y a sus representantes, toman 
ante ellos la actitud negociadora de los demas ciudadanos. Pero, para ana- 
lizar el indigenismo integracionista gubernamental, es mas util recoger las 
distintas politicas de los gobiernos desde que el indigenismo tuvo su pri- 
mer congreso americano en Paztcuaro (1940). Distingo cinco periodos 28 : 

1) Integracionismo oficial. Esta marcado por la creation del Insti- 
tute Indigenista Peruano en 1946 en la presidencia de Jose Luis Bustaman- 
te y por la ratification por el Estado peruano del Convenio 107 de la OIT 
(Organization Internacional del Trabajo) “sobre la protection e integra- 


27 El ultimo censo de 1993 proporciona estos datos sobre una poblacion de 5 
y mas anos de 19.308.603: catellano, 79.78%, quechua, 16.45%, aymara, 
2.28%, otra lengua nativa, o.68%, idioma extranjero, 0.18%, no especifica- 
do 0.61% ( Censos Nacionales 1993. Pe ru. Lima, 1994, INEI, tomo I, cuadro 
9). El censo no habla de la poblacion indigena castellanizada, a diferencia 
de los anteriores donde esta era como la mitad de los hablantes en una len- 
gua india; aunque la castellanizacion no haya aumentado, lo que es poco 
probable por la expansion de la education formal y de los medios de comu- 
nicacion, puede decirse que hoy hablan Castellano como el 90% del pais y 
son monolingiies indigenas como el 9%. 

28 En estas paginas, como en las dedicadas al movimiento indio peruano del 
capitulo X, retomo ideas presentadas en “Perception of the State Among 
Peruvian Indians” en la revista Studies in Third World Societies . Publica- 
tion n. 55, Indigenous Perceptions of the Nation-State in Latin America . 
Department of Anthropology, College of William and Mary, Willaimsburg, 
Vir. 1995, pp.61-80. 
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cion de las poblaciones aborigenes y otras poablaciones tribales y semitri- 
bales en los paises independientes” (1957). Sin embargo, el Instituto nun- 
ca tuvo mayores recursos y se limito a apoyar programas de otras institu- 
ciones, como el “Proyecto Peru-Cornell” con la Universidad de Cornell de 
New York en la comunidad quechua de Vicos (Callejon de Huaylas), o la 
“Mision Andina” con la OIT en varias comunidades de la region del lago 
Titicaca. Como fruto de estas experiencias y de otras similares, se trazo en 
el gobierno de Manuel Prado ( 1956-62), un Plan Nacional de Integracion 
(1959) en siete regiones andinas (Andahuaylas, Callejon de Huaylas, Can- 
gallo, Canas-Canchis, Meseta de Bombon, Puno-Lago y Valle del Manta- 
ro). Los resultados del plan de integracion fueron modestos, por la falta de 
decision de los gobiernos, que no hicieron reformas estructurales necesa- 
rias, ni dotaron al Instituto de los recursos economicos y tecnicos para su 
trabajo. Las cosas cambian algo en la decada de los sesenta, no en cuanto 
al Instituto, que llevo una vida languida y desaparecio entre 1970 y 1982, 
sino en la polltica de los gobiernos, que comienzan a promover cambios y, 
sobre todo, en la movilizacion del pueblo, que pasa, en lo geografico, cul- 
tural, comercial y politico, por una de las mayores transformaciones de su 
historia. 

2) Integracionismo populista. Se inicia en 1963 con el primer go- 
bierno de Fernando Belaunde (1963-1968) y de su partido Accion Popu- 
lar. El proceso de modernization del pais, iniciado en los cuarenta con la 
creciente emigration de indios y campesinos a las ciudades, se consolida. 
Si bien en el discurso de Accion Popular, cuyo lema es “El Peru como doc- 
trina”, hay referencias a las instituciones del Incanato, su modelo es, no el 
Peru indigena, sino el mestizo. Y cuando el Banco Mundial otorga un pres- 
tamo millonario, se monta un “Programa de Desarrollo Comunal”, cuya 
meta es integrar al pais no las zonas indigenas, sino las zonas deprimidas, 
tanto indigenas como mestizas. Aunque los indios ven llegar a Belaunde a 
las maas remotas comunidades en la operation “ultimo villorrio”, la refor- 
ma agraria que aprueba un parlamento sin mayoria del gobierno, es bas- 
tante modesta. Esta frustration en las esperanzas crecientes de la pobla- 
cion andina produce un mayor flujo migratorio a Lima, donde los indios 
se cholifican, y a la selva, convertida en mito por Accion Popular y mas ase- 
quible por la construction de la carretera marginal. La mayor presencia de 
los andinos en la selva es una causa del despojo de los indios amazonicos, 
que acaban organizando el Movimiento Indio. 
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3) Integracionismo revolucionario. Lo denomino as! por la revolu- 
tion militar, que initio Juan Velasco Alvarado (1968-1975), y siguio, en 
una segunda fase que quiso consolidar los logros y retornar a la democra- 
cia, Ernesto Montagne (1975-1980). Dicha revolution, criticando la inefi- 
cacia de Action Popular, promulgo una serie de decretos leyes para cam- 
biar las estructuras del pals y de paso integrar a los indios: en 1969 el ya ci- 
tado de la Reforma Agraria; en 1970 el Estatuto de las Comunidades Cam- 
pesinas, que ya no se llamaban indlgenas, cambio que afecto tambien al dla 
del indio (24 de junio), rebautizado como dla del campesino; en 1972 la Ley 
General de Education, que garantiza la education bilingtie; en 1974 el De- 
creto Ley sobre Comunidades Nativas y Promotion Agropecuaria de la Sel- 
va; en 1975 el Decreto Ley sobre Oficializacion del Quechua, etc.. Aunque 
los intereses creados, la falta de arraigo popular, la celeridad de los cambios 
y los llmites de toda revolution desde arriba hicieron fracasar muchas me- 
tas de la misma, ella transformo las esperanzas colectivas y produjo una 
movilizacion popular, como se vio con el retorno a la democracia. 

El indigenismo revolucionario se resume en la constitution de 
1979, heredera de la revolution y promotora de un nuevo consenso natio- 
nal. Aunque esta, fiel al espiritu de los libertadores, parte de la igualdad an- 
te la ley, sin discrimination alguna por razon de raza o idioma de todos los 
peruanos (art. 2), reconoce la diversidad cultural, pues el Estado preservay 
estimula las manifestaciones de las culturas nativas (art.34) y promueve el es- 
tudio y conocimiento de las lenguas aborigenes. Garantiza el derecho de las 
comunidades quechua, aymara y demds comunidades nativas a recibir edu- 
cation primaria tambien en supropio idioma (art.36). Pero, a lo largo de la 
decada de los setentas, lo que se cuestiona, tanto en el Peru como en otros 
palses del continente con fuerte poblacion indigena, no es la eficacia de los 
metodos de integration del indio a la sociedad nacional, sino la legitimi- 
dad de la meta misma de la integration. Los antropologos teoricos mas 
que los politicos o que los antropologos embarcados en programas de ac- 
tion, se plantean una nueva forma de indigenismo, cuya formulation per- 
tenece mas a la antropologia indigenista que a la de la polltica indigenista, 
y se expondra en el ultimo capltulo. Con todo es util resenar la polltica in- 
digenista de los gobiernos siguientes. 

4) Retorno a la democracia y aparicion del terrorismo. Este perlo- 
do abarca el segundo gobierno de Belaunde (1980-1985) y el del Apra con 
Alan Garcia ( 1985- 1990). Aunque la democracia retorna, pronto aparece el 
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grupo terrorista PCP-Sendero Luminoso (SL), que el 17 de mayo de 1980, 
la vlspera de las elecciones nacionales, ingresa al local del jurado electoral 
del distrito de Chuschi (Ayacucho) y quema las anforas, para expresar sim- 
bolicamente el inicio de la lucha armada. Junto a SL, que nace en la sierra, 
surge en la selva el Movimiento Revolucionario Tupac Amaru (MRTA), 
que tiene, como SL, su mayor fuente fmanciera en el narcotrafico. As! por 
doce anos hay una dura lucha terrorista, que ha costado al pals mas de 25 
mil muertos y que solo comenzo a ser derrotada por la captura del jefe de 
SL, Abimael Guzman (12 de septiembre de 1992). Las perdidas de bienes 
por actos terroristas y la inseguridad en la production, unidas a la politica 
economica populista del APRA, produjeron la mayor inflation de la histo- 
ria peruana, que llego a 50% al mes. Otro efecto del terrorismo fue que 
muchos campesinos andinos dejaron sus comunidades y se refugiaron en 
la ciudad como desplazados. Entre tanto, ^que indigenismo tuvo el gobier- 
no? Alan Garcia realizo en las zonas indigenas varios Rimanakuy 29 (asam- 
bleas del presidente u otras autoridades del gobierno con organizaciones 
indigenas) para analizar sus problemas, lo que suponia reconocer las orga- 
nizaciones como interlocutoras del Estado, los resultados fueron muy mo- 
destos por el paternalismo gubernamental y por el deterioro de la econo- 
mia del pais. 

Y en cuanto a SL ;tenia un indigenismo alternativo? El discurso de 
Abimael Guzman y demas lideres de SL no tenia nada de etnico. No pre- 
tendia restaurar el Incanato, ni ninguna de sus instituciones, ni defendia el 
quechua como lengua nacional, ni aceptaba el mito de la cultura andina a 
lo Valcarcel (1927), para quien la cultura bajard otra vez de los Andes. Que- 
ria solo hacer la revolution desde el marxismo-leninismo-maoismo-pen- 
samiento gonzalo (ultima fase marxista, cuya expresion era Abimael Guz- 
man). Aunque en su estrategia aparecia como defensor de los indios, orga- 
nizando a veces juicios populares para castigar a autoridades corruptas o 
promoviendo repartos de viveres o de semillas, en general logro apoyo de 
las comunidades, no por la conviction, sino por la fuerza. Y cuando la gue- 
rra antisubversiva estaba en su apogeo, al reemplazar el ejercito a la poli- 
cia, SL no dudo en arrasar comunidades enteras con el pretexto de que co- 


29 Puede consultarse Rimanakuv’86. Hablan los campesinos del Peru. Piura, 
Huancavo, Cusco. Puno v Pucallpa . Cusco, 1987, Centro de Estudios Rura- 
les Las Casas. 
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laboraban con el ejercito y en imponerles pesados cupos, tanto de alimen- 
tos como de personas, cada vez mas jovenes, para rehacer sus maltrechos 
cuadros. Un ejemplo dramatico de ello es lo ocurrido a la etnia de los as- 
hanincas en la selva central, que acabaron formando, como en otras partes 
de la sierra y de la selva, sus rondas campesinas, que a veces se convierten 
en un nuevo crisol de identidad 30 . 

5) Etapa neoliberal. Esta representada por el gobierno de Alberto 
Fujimori (1990-1995), quien sigue en el poder al ser reelegido por un se- 
gundo periodo (1995-2000). Desde su inespertada election y mucho mas 
desde su “autogolpe” de 5 de abril de 1992, por el que cierra el parlamen- 
to y convoca una asamblea constituyente, Fujimori tiene una politica neo- 
liberal con la meta de transferir a manos privadas las empresas estatales y 
modernizar el gobierno. Los exitos de Fujimori contra la inflation, que 
desde 1996 ha sido de un solo digito al ano, y contra el terrorismo, que ha 
desaparecido casi por completo, han fortalecido su politica neoliberal. 
Aunque en 1993 el parlamento aprobo el“Convenio 169 sobre pueblos in- 
digenas y tribales en paises independientes” (1989) de la OIT, que, como se 
vera en el capitulo X, reconoce mas autonomia a los indios, a los que lla- 
ma pueblos, que el convenio 107, sin embargo la constitution de 1993 mo- 
dified la propiedad inalienable, imprescriptible e inembargable de las co- 
munidades campesinas y nativas. En efecto, en el articulo 88 se dice que las 
tierras abandonadas, segun prevision legal, pasan al dominio del Estado pa- 
ra su adjudication en venta y en el 89 que las comunidades campesinas y 
nativas son autdnomas en su organization, trabajo comunal, uso y libre dis- 
ponibilidad de sus tierras y que la propiedad de sus tierras es imprescriptible, 
salvo en el caso de abandono previsto en el articulo anterior. Tal liberaliza- 
tion de la propiedad comunal, que se legalizo en 1995 en la ley 26505 o Ley 
de la promotion de la inversion en las actividades economicas en las tie- 
rras del territorio nacional y las comunidades campesinas y nativas, puede 
acelerar su despojo y ha sido cuestionada por organizaciones nativas de la 
Amazonia y por organizaciones no gubernamentales (ONG) 31 , que exigen 


30 Puede consultarse: Marisol Rodriguez Vargas, Desplazados.El caso Asha- 
ninka . Lima, 1993, CAAAP, y Oscar Espinosa, Rondas campesinas v nativas 
en la Amazonia Pe r uana . Lima, 1995, CAAAP. 

31 Maximo Gallo, edit.. Comunidades campesinas v nativas en el nuevo con- 
texto nacional . Lima, 1993, CAAAP y SER. 
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que tal propiedad vuelva a ser inalienable, imprescriptible e inembargable. 
La orientacion neoliberal del gobierno, que da tanta importancia al mer- 
cado, puede acarrear, en opinion de muchos, nuevos peligros a los pueblos 
indios con una vision economica propia, si bien el tema siga debatiendo- 
se. Entre tanto el gobierno ha comenzado la division del propiedad comu- 
nal en la costa, y en 1997 suprimio el Instituto Indigenista Peruano, lo que 
es todo un simbolo del nuevo indigenismo fujimoriano. 

En efecto, dicho Instituto puede considerarase un buen termome- 
tro para medir el indigenismo de los gobiernos peruanos: aunque el Insti- 
tuto se crea en 1946, el primero en America despues del Congreso de Patz- 
cuaro en 1940, lleva una vida languida por falta de recursos y de cambios 
estructurales que hicieran posible su tarea, desaparece entre 1970 y 1982, 
porque, a pesar de los cambios profundos del gobierno militar, este con- 
vierte al indio en campesino por decreto, y resucita en 1982 para retomar 
su vida languida hasta su nueva muerte en 1997. Como, segun la tradicion 
mitica andina, muchos siguen “esperando al Inca”, no es extrano que el 
Instituto, que ha sido el unico organismo del Estado para estudiar y pro- 
mover de modo directo las regiones mayoritariamente indigenas del pais, 
vuelva a resucitar, porque el “problema del indio” -se le llame como se le 
llame- sigue siendo, para muchos, aunque no para los partidos politicos, 
un problema pendiente. 

Pasando ahora a Mexico, el indigenismo integracionista se vivio alii 
con mas radicalidad politica y mas profundidad teorica. La radicalidad po- 
litica procedia de la revolucion iniciada en 1910, que signified, como es sa- 
bido, una serie de cambios profundos y en la que pueden distinguirse tres 
etapas. Una primera etapa bastante sangrienta, porque la poblacion mexi- 
cana, que en el censo de 1910 era de 15,1 millones, bajo a 14.3 en el de 
1921,3; esta etapa esta dominada por grandes caudillos, como Zapata, Pan- 
cho Villa y Obregon, y termina cuando Calles, al concluir su periodo pre- 
sidencial, funda el Partido Nacional Revolucionario, que poco despues se 
covierte en el Partido Revolucionario Institucional (PRI); este ha sido la 
clave de la vida politica mexicana hasta hoy, en que ha perdido la mayoria 
absoluta en el parlamento y que puede perder la presidencia en las proxi- 
mas elecciones. Una segunda etapa de reformas profundas, que esta por 
Lazaro Cardenas (1934-1940) y que tiene una orientacion de izquierda 
marxista. Y una tercera etapa, a partir del gobierno de Avila Camacho en 
1940, cuando la revolucion mexicana toma un cariz claramente populista. 
Los sucesivos gobiernos logran una estabilidad economica que beneficia al 
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pueblo, y ganan, en proportion que solo se da en Estados donde hay un so- 
lo partido, todas las elecciones, al punto que, para que la oposicion este 
presente en el parlamento, se inventa la figura de diputado de partido (un 
diputado por cada medio por ciento de la votacion nacional, hasta un ma- 
ximo de 20 por partido). Pero la situation economica se deteriora mucho 
a partir de los anos 70 en el gobierno de Luis Echevarria (1970-1976). 

La poblacion indigena no fue protagonista de la revolution mexi- 
cana, pero tomo parte en ella, sobre todo en el ejercito de algunos caudi- 
llos como Zapata 32 , y se beneficio de sus medidas, especialmente de la re- 
forma agraria. Ademas, por ser lo indigena una raiz profunda de lo mexi- 
cano, el nacionalismo, que acaba siendo el ingrediente mas importante de 
la revolution, debia autojustificarse y priorizar un trabajo en favor los in- 
dios. De ahi que los distintos gobiernos inicien una serie de proyectos in- 
digenistas que culminan con la creation en 1948 del Instituto Nacional In- 
digenista (INI). Este organiza una red de programas regionales de desarro- 
Uo de las zonas indigenas para integrar a los indios, conmocidos como 
centros coordinadores. El primero se funda en 1951 en San Cristobal de las 
Casas (Chiapas), dirigido por Gonzalo Aguirre Bertran, que elige esa zona 
por ser una de las mas estudiadas; ademas, el nombre de Chiapas es em- 
blematico en la causa indigena, por haber sido la diocesis de Fray Bartolo- 
me, el gran defensor de los indios, y porque en Chiapas se rebela, en nom- 
bre de los indios, el 1° de enero de 1994 el EZLN (Ejercito Zapatista de Li- 
beration Nacional). 

El indigenismo integracionista del gobierno mexicano se siguio de- 
sarrollando, gracias a la continuidad monolitica del PRI, y en 1971 los cen- 
tros coordinadores eran catorce. Pero, a raiz de la crisis del PRI por la san- 
grienta represion estudiantil en la Plaza de Tlatelolco en agosto de 1968, 
Echevarria analiza los pros y los contras de la politica indigenista, cuando 

32 Ha estudiado este hecho el etnologo frances Jacques Soustelle, que hizo tra- 
bajo de campo en Mexico de 1932 a 1934 entre los otomies y los lacando- 
nes, y publico Mexico, tierra india (1936) (Mexico, 1971, Sep-Setentas). 
Contrapone la participation en la revolution de los otomies con los na- 
hualts del Estado de Morelos, que se enrolaron en el ejercito de Emiliano 
Zapata. Para Soustelle, la position de los otomies durante loa revolution fue 
un tanto particular. Relativamente pocos de ellos eran peones de las hacien- 
das. Como eran ellos sin contradiction los que ocupaban las peores tierras, los 
dejaron relativamente tranquilos, mal viviendo entre su matzysus magueyes, 
sin irrigation, sin defensa contra la sequia. No iban, pues, a lanzarse a la re- 
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los antropologos mas academicos inician el replaneteamiento del indige- 
nismo que se vera en el capltulo X, y decide la creation de centros coordi- 
nadores en la mayoria de las 56 etnias de Mexico 33 . A partir del trabajo en 
el INI, los antropologos mexicanos elaboran una teoria indigenista que se 
exporta al resto del continente. Pero, aunque sigue vigente la politica inte- 
gracionista, hay ligeros cambios, a la sombra del naciente movimiento in- 
dio. Asi el presidente Miguel de la Madrid (1982-1988) promulga la “Par- 
ticipation indigena en el Instituto National Indigenista” (1986) (Limon 
1988:578-583), que amplia la participation, que ya se daba a nivel local, 
con nuevos consejos estatales y un consejo nacional, como lo habia plan- 
teado el Consejo Nacional de Pueblos Indigenas. Ademas, en 1990 en el go- 
bierno de Carlos Salinas de Gortari (1988-1994), Mexico ratified el Con- 


volution, como lo hicieron muchos otros, para salir de la condicidn de semiser- 
vidumbre en que los grandes propietarios territoriales mantenian a su peones. 
Se quedaron a un lado en sus montanas, preguntandose que harian, mientras 
que la gente de Morelos, tierra rica en manos de los latifundistas explotado- 
res, se arrojaban a cuerpo descubierto a la lucha detras de Zapata... La revo- 
lution de los peones sin tierra nopudo suscitar la revolution de los campesinos 
miserables y de los montaneses cerrados y prudentes, de cabezafria, que son los 
otomies (1971:141). O sea, en la medida en que los indios viven al margen 
de la sociedad nacional en “regiones de refugio”, juzgan que las guerras del 
pais no son “su guerra”. 

33 En Instituto Nacional Indigenista. 40 anos , Mexico, 1988, INI, edit. Miguel 
Limon, hay un cuadro de las 56 etnias: Kumiai, Cucapa, Paipai, Cochimi, 
Kiliwa, Seri, Tequistlateco Chontal de Oax., Tlapaneco, Pame, Chichimeco 
lonaz, Otomi, Mazahua, Matlazinca, Oculteco, Mazateco, Popolaca, Ixcate- 
co, Chocho-Popoloca, Mixteco, Cuicateco, Trique, Amuzgo, Chatino, Zapo- 
teco„ Chinanteco, Huave, Papago, Pima Alto, Pima Bajo, Te ehuano, Ya- 
qui,Mwayo, Tarahumara, Guajiro, Cora, Huichol, Nahua, Huasteco, Maya 
Peninsular, Lacandon, Chontal, Choi, Tzeltal, Tzotzil, Tojolabal, Chuj, facal- 
teco, Motozintleco, Mixe, Populuca, Zoque, Totonaca, Pepehua, Purepecha 
o Tarasco y Kikapu (p. 587). Esta information puede completarse con la de 
Luz Maria Valdez sobre lenguas indigenas en Los indios en los censos de po- 
blacion . Mexico, 1995, UNAM. En 1990 la poblacion de Mexico era de 
81.249.645 y la de cinco o mas anos 70.562.202; de esta hablaban una len- 
guas indigena 5.282.347, de los que 4.237.962 eran bilingiies, 836.224 mo- 
nolingiiesy 208.161 no especifican; la lnegua indigena mas hablada es el na- 
huatl con 1.197.328 (1995:101). 
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venio 169 de la OIT, que habla de los pueblos indlgenas. Por eso, en las re- 
formas a la constitution del sexenio se reconoce la composition pluricul- 
tural del pals. A pesar de todo, para Salomon Nahmad 34 . 

Podemos concluir que para el poder politico en Mexico, los pueblos indios son 
un problema central y no periferico. Sus cuadros operadores y manipuladores 
de la poblacion indigena, son prominentes figuras de la politica y de la buro- 
cracia hegemdnica y dominante de Mexico. El PRI y CNC se ban esforzado y 
esmerado en mantener el control de las regiones etnicas indias y mueven y 
premian a sus instrumentadores para retener el voto cautivo de millones de 
electores indios. La plataforma politica del PRI no tiene la propuesta transfor- 
madora de las relaciones interetnicas coloniales que dominan a la sociedad 
mexicana (1995:42). 

El cambio mayor y cuyos resultados son aun imprevisibles es el le- 
vantamiento del EZLN en Chiapas. En el origen del EZLN 35 hay un grupo 
de guerrillerosde izquierda que, al ser desarticulados por el Estado, se re- 
fugian, a inicios de los ochentas, en la selva lacandona, donde logran una 
inesperada simbiosis con las comunidades indias de Chiapas. Su lider es 
una figura carismatica, que se hace llamar Subcomandante Marcos y cuya 
verdadera identidad se desconoce. El 1° de enero de 1994, el dla en que 
Mexico entra al Tratado de Libre Comercio con Estados Unidos y Canada 
(NAFTA), que es el bloque comercial mayor del mundo y el simbolo del 
neoliberalismo reinante, el EZLN sale de la selva para ocupar las ciudades 
de Ocosingo, Las Margaritas, Altamirano y San Cristobal, iniciando la re- 
belion. Antes ha hecho al pueblo mexicano la “Declaration de la selva la- 
candona”, recogiada en La palabra de los armados (1994): 


34 La construction de la democracia y los pueblos indlgenas de Mexico” en 
Diversidad etnica v conflicto en America Latina. Organizaciones indlgenas 

v politicas estatales . Mexico, 1995, UNAM, Raquel Barcelo et al., edits., 
pp.33-51. 

35 Puede consultarse La palabra de los armados de verdad v fuego. Entrevis- 
tas, cartas v comunicados del EZLN , Mexico, 1994, Fuenteovejuna, y Gui- 
do Camu y Dauno Totoro, EZLN: el eiercito que salio de la selva , Mexico, 
1994, Planeta. 
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Nosotros HOY DECIMOS jBASTA!, somos los herederos de los verdaderos 
forjadores de nuestra nacionalidad, los desposeidos somos millones y llama- 
mos a todos nuestros hermanos a que se sumen a este llamado como el unico 
camino para no morir de hambre ante la ambition insatiable de una dicta- 
dura de mas de 70 ahos, encabezada por una camarilla de traidores, que re- 
presentan a los grupos mas conservadores y vendepatrias. Son los mismos que 
se se opusieron a Hidalgo y Morelos, los que traicionaron a Vicente Guerrero, 
son los mismos que vendieron mas de la mitad de nuestro suelo al extranjero 
invasor, son los mismos que trajeron un principe europeo para gobernarnos, 
son los mismos quwe formaron la dictadura de los cientificos porfirista, son los 
mismos que se opusieron a la Expropiacion Petrolera, son los mismos que ma- 
sacraron a los trabajadores ferrocarrileros en 1958 y a los estudiantes en 1968, 
son los mismos que nos quitan todo, absolutamente todo (1994:5) 

El manifiesto anuncia la marcha hacia la ciudad de Mexico ven- 
ciendo al ejercito federal y permitiendo a los pueblos liberados elegir de- 
mocraticamente a sus autoridades, y pide la participacion del pueblo, que 
lucha por trabajo, tierra, techo, alimentation, salud, education, independen- 
ce, libertad, democrcia, justicia y paz para establecer en Mexico un pais li- 
bre y democratioco ( 1974:7) 36 . El presidente Salinas quiso ordenar sin mas 
al ejercito federal que acabara con la rebelion zapatista, pero, para salvar la 
imagen de Mexico ante el mundo y, sobre todo, ante sus socios del NAF- 
TA, el 8 de enero crea una comision especial y cuatro dias despues ordena 
un cese uniliateral de los fuego. La comision, formada por el canciller Ma- 
nuel Camacho y por Monsenor Samuel Ruiz, el carismatico obispo de la 
diocesis que habia instaurado una pastoral comprometida con los indios 
bajo la inspiracion de la teologia de la liberacion, se reune en la sacristia de 


36 En enero de 1994 el Departamento de Prensa del EZLN envia un documen- 
to, “Chiapas: el sureste en dos vientos. Una tormenta y una profecia”, don- 
de critica se la situacion social y politica del Estado. Por ejemplo, un puna 
millo financiero obtuvo, en 1989, una captation de un millon 222 mil 669 mi- 
llones de pesos y solo derramo en creditos y obras 616 mil 340 millones. Mas 
de 600 mil millones de pesos fueron a dar al estomago de la bestia (1994:21). 
Mas adelante, se dice: aqui se produce el 20% de la energia electrica total de 
Mexico, pero solo un tercio de las viviendas de los 3.5 millones de chiapane- 
cos tienen luz electrica, la mitad de los cuales no tienen agua potable y dos 
tercios no tienen drenaje. El 90% de la poblacion en el campo tiene ingresos 
minimos o nulos (1994:22-23). 
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la catedral de San Cristoabl el 12 de enero con 19 Zapatistas que llevan pa- 
samontafias y estan encabezados por el subcomadante Marcos. La reunion 
se prolonga del 2 1 de febrero al 3 de marzo, concluyendo con la firma de 
un documento, que incluia ciertas mejoras para la poblacion indigena y 
que pareda ser la base de una paz definitiva. Sin embargo, hay marchas y 
contramarchas por ambos lados hasta que se restablece el dialogo en el 
pueblo tzotzil de San Andres Larramzar, se firma un nuevo compromiso el 
16 de febrero de 1996, que el gobierno no cumple, y conflicto sigue aun so- 
lution. Este ha servido, al menos, para descubrir a Mexico, el pais ameri- 
cano que ha hecho mas para integrar a su poblacion india, que la meta no 
se ha logrado o que, como diran los lideres y mentores del Movimiento In- 
dio, el camino estaba equivocado. 

4. Periodos y temas de la antropologia indigenista 

Una vez conocido el trasfondo politico, quiero hacer una breve in- 
troduction a la antropologia indigenista. Se pueden senalar en esta dos 
grandes periodos. El primero abarca un siglo colonial (1550-1650), cuan- 
do se escriben muchas obras, conocidas con el nombre generico de croni- 
cas, sobre el origen del indio, sobre las sociedades y las religiones indigenas 
y sobre la implantation del sistema colonial, tanto en lo politico como en 
lo religioso. Seflalo la segunda mitad del siglo XVI y primera del XVII co- 
mo centra de la reflexion, porque en ese siglo se escribieron sin duda las 
mejores cronicas sobre los dos imperios conquistados por los espanoles. 
Por ejemplo, en el Peru dicho siglo se puede precisar con dos grandes cla- 
sicos, la primera parte de la Cronica del Pe ru (1553) de Pedro Cieza de 
Leon, v la Historia del Nuevo Mundo (1653) de Bernabe Cobo. Luego tan- 
to en Mexico y en el Peru el indio, sometido al sistema colonial y evange- 
lizado, deja de ser noticia, aunque lo sea en las zonas perifericas, sobre to- 
do en el noroeste mexicano y la amazonia peruana, donde la conquista y 
la evangelization se prolongan hasta el siglo XVIII y, por eso, voy a incluir 
tambien las cronicas mas tardias. 

El segundo periodo abarca cincuenta anos ( 1920-1970) del siglo ac- 
tual, desde que nace el Movimiento Indigenista hasta que aparece el Movi- 
miento Indio. Como ya se vio, el indigenismo liberal nego la existencia ju- 
ridica del indio y quiso convertir a este en un ciudadano mas de los palses 
independientes. Sin embargo, hacia 1920 se redescubre al indio, que ha 
conservado su cultura bajo la politica republicana homogeneizante, y los 
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gobiernos tratan, no de asimilarlo, sino de integrarlo. Este redescubri- 
miento exige a los estudiosos, que ya pueden usar la teoria y los metodos 
de investigacion de las grandes escuelas antropologicas, sobre todo la cul- 
tural de Estados Unidos, la social de Inglaterra y la etnologla de Francia, 
defmir al indio, analizar su intregracion a la cultura nacional y estudiar es- 
ta en toda su complejidad. Por otra parte, hacia 1970 los antropologos, que 
han sido los promotores mas convencidos de la integracion, se vuelven cri- 
ticos, al descubrir su caracter etnocida, y se ponen al servicio del naciente 
Movimiento Indio, que exige a los gobiernos una mayor autonomia poli- 
tica. Paso a presentar los grandes temas de los dos periodos, el colonial y el 
moderno. 

4.1 La antropologia indigenista colonial 

Voy a desarrollarla en los seis capitulos siguientes. En ella, como ya 
dije, pueden senalarse tres grandes temas, aunque no se hayan planteado 
en este orden: 

a) Origen del indio americano. Aunque la antropologia indigenis- 
ta tiene mucho de antropologia aplicada y esta al servicio del proyecto co- 
lonial politico y religioso de Espafia, no deja hacer analizar temas mas teo- 
ricos como el origen del indio. Este tema es importante porque explica co- 
mo el hombre americano se vincula con el viejo mundo, y en el analisis se 
utiliza el metodo comparative entre las caracteristicas culturales y las ins- 
tituciones sociales del viejo y del nuvo mundo. Por mas que la geografia 
americana, aun no descubierta por completo, y el escaso conocimiento et- 
nografico de las sociedades que se comparan, limiten el valor de las hipo- 
tesis que se plantean sobre el origen del indio, llama la atencion la gran se- 
riedad del planteamiento y el uso del metodo comparativo. Ademas, como 
se vera, no solo se analiza el tema del origen, sino tambien el desarrollo de 
las culturas, de modo que aparecen asi las primeras formulaciones del evo- 
lucionismo cultural. 

b) Funcionamiento y legitimidad de las sociedades indigenas. La 
reflexion sobre este tema esta muy condicionada por la politica espanola 
con la poblacion autoctona. Como se vio antes, Espana decidio conservar 
a los indios como tales, manteniendo muchas costumbres indigenas que 
eran compatibles con el sistema colonial y gobernando las comunidades o 
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reducciones por medio de autoridades indigenas. Por otra parte, cuando 
prendio la polemica etica sobre losjustos titulos de la conquista, con parti- 
cipation de juristas y teologos, se analizo analizar la legitimidad de las au- 
toridades indigenas. Asi las Informaciones del Virrey Toledo trataron de 
conocer el modo de gobierno de los incas y la posible ilegitimidad de su 
poder politico. Todo esto explica la abundancia de escritos sobre el funcio- 
namiento de las sociedades indigenas, en el terreno politico, economico, 
sacial y familiar, donde a menudo se destacan las costumbres contra los de- 
rechos humanos de dichas sociedades, que se convertian en legitimadoras 
del proceso civilizatorio espanol. 

Pero, al lado de la reflexion sobre el proyecto oficial, se da la refle- 
xion de los que se oponen al mismo, los rebeldes, como Las Casas, que es 
asi el creador de la antropologia critica, y la de los utopicos, que piensan pro- 
yectos alternativos que apuntan a una sociedad ideal; asi el oidor de la Au- 
diencia de Mexico y luego Obispo de Michoacan, Vasco de Quiroga, que 
realiza en sus Pueblos-hospitales las ideas de La utopia de Tomas Moro, o el 
jesuita limeno Antonio Ruiz de Montoya, que es iniciador de una de las ma- 
yores experiencias utopicas de la historia, las Reducciones del Paraguay. De- 
bajo de estas reflexiones y experiencias se plantean el problema de la capa- 
cidad del indio y la hipotesis del buen salvaje, que popularizan los filososfos 
franceses del siglo XVIII. Finalmente, es notable la reflexion que se hace so- 
bre el proceso de aculturacion de los indios en las comunidades donde vi- 
ven, sobre el cual hay abundantes Visitas llenas de datos muy interesantes, 
y en las minas, haciendas y ciudades espanolas, donde ellos concurren a tra- 
bajar; todos esos lugares son crisol de la naciente sociedad mestiza. 

c) Origen y funcionamiento de las religiones americanas. Es otro 
gran tema de reflexion. La mayoria de los misioneros que escriben sobre 
las culturas autoctonas reconocen que no se puede evangelizar a los indios, 
si no se conocen bien las religiones americanas. Los mismos extirpadores 
de la idolatria, que organizan en el Peru, en la primera mitad del siglo 
XVII, procesos juridicos contra ciertas costumbres religiosas que los indios 
conservaban de forma clandestina, recogen mucha information sobre el 
tema. De este modo, en este periodo, se producen descripciones sobre los 
sistemas religiosos autoctonos: sus creencias en Dios, en intermediaries sa- 
grados y en seres malevolos, formuladas de modo sitematico o en los mi- 
tos de la tradition oral; sus ritos impetratorios, festivos, satisfactorios y de 
transiucion; su organization religiosa y las varias clases de sacerdocio o 
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chamanismo; y las normas eticas, que son parte de la religion o que se le- 
gitiman religiosamente. En las descripciones no falta, a menudo, sugeren- 
tes comparaciones entre las religiones indigenas y las religiones greco-ro- 
manas y orientales, que eran las mas conocidas de los misioneros. 

A1 lado de las descripciones de las religiones indigenas, se plantea 
tambien el problema filosofko-teologico de su valor. No pocos autores, in- 
fluidos por la ensenanza biblica de que los dioses de los paganos son demo- 
nios 37 , sostienen el origen demoniaco de las religiones americanas, que 
para Jose de Acosta (1590) son una “parodia diabolica”; sin embargo, los 
misioneros tambien plantean el origen apostolico de esas religiones, ras- 
treando, en la tradition mitica o en ciertos ritos o sombolos, la presencia 
en America de alguno de los doce apostoles de Jesus, por mas que esa pri- 
mera evangelization se deformara mas tarde por la idolatria. Finalmente, 
esta reflexion antropologica dedica gran atencion al proceso de acultura- 
cion religiosa; con motivo de sus exitos y fracasos en la tarea evangelizado- 
ra, los misioneros acumulan datos, conceptos, hipotesis y aun leyes sobre 
el cambio religioso. 

4.2 La antropologia indigenista moderna 

Llamo asi a la reflexion antropologica que se hace en Peru y Mexi- 
co, en este siglo, en torno a las culturas indias, que fueron redescubiertas 
tras la tormenta liberal. Como se vio, el indigenismo integracionista ya no 
queria asimilar a los indios, sino integrarlos en la sociedad nacional, pero 
respetando sus patrones culturales y sus valores. Por otra parte, si la refle- 
xion antropologica sobre el indio en el periodo colonial fue pionera y no 
tuvo a quien imitar, ahora tiene y de hecho se inspira en la nueva antropo- 
logia, sobre todo en la antropologia cultural de Estados Unidos, donde se 
graduan varios indigenistas mexicanos. A su vez, los iniciadores de la poli- 
tica indigenista en Mexico, Manuel Gamio, Alfosno Caso y Gonzalo Agui- 
rre Beltran, ejercen un verdadero magisterio en la America hispana. Esta 
antropologia indigenista moderna, que presento en los capitulos VIII y IX 
del libro, dura como medio siglo, pues se inicia hacia 1920, cuando nace el 


37 Puede consultarse a Xavier Leon-Dufour, Vocabulario de teologia biblica . 
Barcelona, 1966, Herder. En el articulo sobre demonios se dice: Los traduc- 
tores griegos de la Biblia sistematizan esta interpretation demoniaca de la ido- 
latria identificando formalmente con los demonios a los dioses paganos (Sal 
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Movimiento Indigenista y se prolonga hasta 1970, cuando los antropologos 
critican la meta integracionista como etnocida y los indios crean el Movi- 
miento Indio, exigiendo una autonomia mayor a los estados nacionales. Es- 
tos dos ultimos puntos son el contenido del capitulo X del libro. Paso ya a 
sintetizar los grandes temas de la antropologia indigenista moderna: 

a) Identidad del indio. Es el primer tema de reflexion. Hay que cono- 
cer que es el indio despues de un siglo de politicas asimilacionistas y homo- 
geneizantes de parte de los gobiernos de la nacion y quienes deben ser obje- 
to de los programas indigenistas que dichos gobiernos desean establecer. En 
este punto es clasica la definicion de Caso (1958), para quien es indio: 

aquel que se siente pertenecer a una comunidad indigena, y es una comuni- 
dad indigena aquella en la que predominan elementos somaticos no europeos, 
que habla perfectamente una lengua indigena, queposee en su cultura mate- 
rial y espiritual elementos indigenas en fuerte proporcion y que, por ultimo, 
tiene un sentido social de comunidad aislada dentro de otras comunidades 
que la rodean, que la hace distinguiorse asimismo de los pueblos blancos y 
mestizos (1958:15). 

Tal definicion significa un avance en la comprension del indio. Pa- 
ra el indigenismo moderno, este ya no es, como lo era para el liberalismo 
decimononico, un individuo aislado, sino un miembro de una comunidad 
etnica. Mas tarde, ciertos programas indigenistas se convirtieron en pro- 
gramas de desarrollo regional, donde era poco importante la identidad et- 
nica del destinatario o al indio se le vio como simple campesino, y asi el es- 
tudio de su identidad dejo de ser estudiada. Pero, como se vera en el ulti- 
mo capitulo, la identidad del indio es un problema permanente en paises 
como Mexico o Peru, si quieren ser fieles a sus raices culturales. Por eso, 
aunque la definicion del indio debe dar cuenta de la realidad social y as! las 
comunidades indigenas mexicanas tienen efectivamente los rasgos de la 
definicion de Caso, debe recordarse que la identidad indigena, como cual- 


96,5; Bar 4,7), intro duciendolos incluso en los contextos en que el original he- 
breo no ha hablado de ellos (Sal 91, 6; Is 13,21; 65,3). Asi el mundo de los de- 
monios se convirtio en el universo rival de Dios (p. 186). Y en el articulo so- 
bre ldolos se dice: Pablo prosigue esta critica de la idolatria asociadola al cul- 
to de los demonios: sacrificar a los idolos es sacrificar al demonio (I Cor 10,2) 
(p.357). 
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quier identidad, es una realidad cambiante que se redefine dialeticamente 
en funcion de los nuevos contextos sociales de la sociedad nacional. 

b) Integration del indio al pais. Este segundo tema de la reflexion 
antropologica esta muy vinculado al anterior. Como observa Caso, la inte- 
gracion es, ante todo, una defensa del indio y asi es planeada, no con el fin 
de asegurar el dominio de la comunidad mas fuerte sobre la mas debil, sino 
para evitar la desorganizacion y la explotacion de la comunidad mas debil 
por la mas fuerte (1958:36). Mas adelante, Caso expone la clave de la inte- 
gracion, que consiste en poner al alcance de la comunidad indigena todo 
lo que ya tienen otras comunidades del pais, pero sin obligarle a renunciar 
a su propia cultura: 

No hay, en consecuencia, para resolver el problema indigena, sino un camino; 
el unico cientificamente correcto y tambien el unico justo y generoso: hay que 
incorporar las comunidades indlgenas a la gran comunidad mexicana; trans- 
formar estas comunidades, llevandoles lo que ya existe en otros poblados del 
pals (...). Puesto que no se trata de un problema racial, sino de un problema 
de atraso cultural, lo que se necesita es transformar los aspectos negativos de 
la cultura indigena en aspectos positivos, y conservar lo que las comunidades 
indlgenas tienen de positivo y util: su sentido de comunidad y su ayuda mu- 
tua, sus artes populares y su folklore. No tenemos derecho a destruir esas for- 
mas de cultura; dentro de la cultura nacional, la variedad es necesaria 
( 1958 : 103 ). 

Hay aqui una evolution en el enfrentamiento del problema indige- 
na: no hay que asimilar al indio, porque eso significa matar su identidad 
etnica, sino hay que integrarlo, conservando sus valores positivos. Pero es- 
ta politica, a pesar de su buena voluntad, acababa por destruir la identidad 
etnica. Porque las culturas indlgenas no son solo un conjunto de patrones 
y rasgos culturales que responden a un determinado habitat y a una expe- 
rience historica propia, sino tambien un producto de la situation colo- 
nial que han vivido, en mayor o menor grado, a partir de la conquista es- 
panola. Por eso, se ha formado una cultura enquistada, defensiva y aislan- 
te, como la llama Bonfil 38 . En consecuencia, hace falta un minimo de au- 


38 


Guillermo Bonfil, “Del indigenismo de la revolution a la antropologia cri- 
tica”, en Arturo Warman (ed.), De eso que llaman antropologia mexicana . 
Mexico, 1970, Nuestro Tiempo, p. 52. 
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tonomia para que la cultura pueda elegir su propio camino. En ese senti- 
do, la gran pregunta que se hacen los criticos del indigenismo es: ,;pueden 
las etnias indlgenas -al menos aquellas cuya identidad no haya sido defini- 
tivamente transformada por la domination colonial y por el proceso de 
modernization- convertirse en nacionalidades, que puedan organizarse 
politicamente bajo un Estado multinacional? La experiencia europea de 
paises, como Belgica, Suiza o Espana, a pesar de sus tensiones reales y a pe- 
sar de que alii las regiones integrantes tienen un nivel de desarrollo socio- 
economico mas similar, parece ser una pista en la busqueda. 

c) Identidad nacional. Como se ha visto, el tema de la integration 
de los indios desemboca en el tema de la identidad nacional. Porque esos 
indios -cualquiera que sea el criterio que se maneje para identificarlos, co- 
mo los rasgos fisicos, la lengua materna, ciertos patrones culturales o el 
sentido de pertenencia a la comunidad indigena- no son en Mexico, ni en 
Peru, una minoria marginal, sino una mayoria, aunque silenciosa. Por eso, 
la integration de los otros a una nacionalidad, cuya propia identidad se su- 
pone conocida, se replantea periodicamente y mucho mas cuando parecen 
agotarse las posibilidades del indigenismo integracionista, para preguntar- 
se que es la nacionalidad. 

Una respuesta frecuente es: un pais mestizo. Asi lo dijo el Inca Gar- 
cilaso, por fidelidad a su doble herencia biologica y cultural, y asi parecie- 
ron decirlo los hombres de la Independence, al suprimir el regimen de las 
“dos republicas”, aunque tal actitud fuera una medida politica y desde lue- 
go los indios no recuperaran lo que habian perdido con la conquista espa- 
nola. Sin duda Mexico se convirtio pronto en un pais mestizo, porque la 
capital de la Nueva Espana se establecio sobre la capital de la confedera- 
tion azteca; ademas, el Mexico oficial ha hecho del mestizaje una doctrina 
sobre la identidad nacional, como se lee en una inscription de las Plaza de 
las Tres Culturas, en la que se levantan una piramide azteca, el convento 
colonial franciscano de Tlateloco y la moderna sede de la Secretaria de 
Asuntos Exteriores, cuyo texto es: Agosto de 1521. Heroicamente defendida 
por Cuhautemoc cayo Tenochtitlan en manos de Cortes. Nofue triunfo, ni de- 
rrota. Fue el nacimiento doloroso de un pueblo, que es el Mexico mestizo de 
hoy. El Peru tuvo un mestizaje biologico y cultural mas tardio y, aun des- 
pues de Independencia, fue un pais dividido, con una mayoria andina en 
torno al Cusco, la capital del Tawantinsuyu, y una creciente minoria crio- 
11a y mestiza en torno a Lima, la capital del Virreinato. Habra que esperar 
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a las grandes migraciones internas de los anos cuarenta hacia Lima y otras 
ciudades, para que se configure realmente el pals de todas las sangres. Hoy 
tanto Mexico como Peru se autodfmen como palses basicamente mestizos 
con un gran espectro pluricultural. Sin embargo, como se vera en el capl- 
tulo X, a pesar de los esfuerzos de ciertos autores, la antropologla del mes- 
tizaje esta por hacerse, as! como tambien la antropologla de un pluralismo 
intercultural, que haga viable el repetido lema de la unidad en la diversi- 
dad. 
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PRIMERA PARTE 
EPOCA COLONIAL (1550-1650) 


I 


II 


Capitulo II. ESTUDIOSOS DE LAS CULTURAS INDIGENAS 


Deseo reunir en el presente capitulo a los principales estudiosos de 
las culturas indigenas durante el periodo colonial tanto en Mexico como 
en el Peru. Sobre las culturas indigenas se recogio, desde la llegada de los 
espanoles, mucha informacion en las cronicas, y asi debo hablar brevemen- 
te a este genero historico. 

1 . Las cronicas y su clasificacion. 

Raul Porras Barrenechea, en sus Fuentes historicas peruanas (Lima, 
1954), escribe: 

La crdnica es por naturaleza, un genero vernaculo que brota de la tierra y de 
la historia. Al trasplantarse a America tenia una esencia propia y una larga 
tradition (...). La crdnica medieval tuvo, como caracteristica formal, la de ser 
narration pura, objetividad ajena a toda opinion o juicio reflexivo (...). 

Las cronicas primitivas son puro relato. Los cronistas viven en el espiritu de los 
acontecimientos que narran y pertenecen a el. Sejactan de lo que vieron y de 
lo que oyeron deciry de ello deriva su jerarquia en la credibilidad de las fuen- 
tes. Pero su cronologia y su geografia son deficientes y tienen toda la vague- 
dad de las tradiciones populares (...). Se puede decir que la crdnica se trasla- 
da a Indias por mandato real. Las ordenanzas sobre conquistas y descubri- 
mientos, cada vez mas Immanas y previsoras, prescriben que los aventureros 
(...) lleven consigo un veedor que haga la “description de la tierra”, de las ri- 
quezas de esta y de los usos y costumbres de sus habitantes E 


1 Fuentes historicas peruanas, Lima, 1963, Universidad Nacional de San 
Marcos, pp. 147-148. Se debe consultar tambien otra obra de Porras, Los 
Cronistas del Peru y otros ensayos, Lima, 1986, Banco de Credito del Peru, 
964 pp., cuyo editor es Franklin Pease. Este ha escrito un libro util sobre 
ciertos autores de las primera parte de este libro, Las cronicas y los Andes, 
Lima, 1995, Fondo de Cultura Economica. Es especialmente util el Apendice 
I. Relacion de ediciones principales de cronicas del Peru, pp. 399-460. 
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Pero, dentro de estas caracteristicas generales, la cronica toma di- 
versas formas, segun la finalidad concreta con que se escribe. As! pueden 
distinguirse, al menos, cuatro tipos de cronicas, aunque haya no pocas que 
puedan catalogarse en mas de un tipo: 

1) Cronica militar (o soldadesca, segun la expresion de Porras). Na- 
rra los incidentes del descubrimiento y de la conquista de las tierras ameri- 
canas por los espanoles, como, por ejemplo, la Historia verdadera de la co n- 
quista de la Nueva Espana (Madrid, 1632) de Bernal Diaz del Castillo, o la 
Relacion del descubrimiento v conquista de los reinos del Pe ru (1571) de 
Pedro Pizarro. Para muchos, deben destacarse en esta cronica militar las 
Cartas de relacion de Hernan Cortes, publicadas en 1522 y 1525 y traduci- 
das en seguida a diferentes lenguas. Cortes es, no solo un excelente narra- 
dor de los sucesos de los que fue protagonista, sino tambien un buen infor- 
mador sobre las culturas nativas, por las que muestra una gran admiracion. 

2) Cronica politica. No fue escrita tanto por soldados cuanto por 
juristas y licenciados de la segunda generacidn, que -como escribe Porras, re- 
firiendose al Peru- descubrieron, con honda preocupacidn Humana, las insti- 
tuciones sociales de los Incas y la organization economica y politico, y nos die- 
ron un cuadro admirable del mas perfecto imperio aborigen. En ellos estan es- 
bozadas las notas sobre el caracter del indio, que pueden servir de punto de 
partida a nuestra antropologia cultural. Un buen ejemplo de esta cronica 
politica es la segunda parte de la Cronica general del Pe ru de Pedro Cieza 
de Leon. Esta cronica tiene cuatro partes: la primera, que trata de la geo- 
grafia del Peru y de las civilizaciones preincaicas, se publico en Sevilla en 
1553; la segunda, que trata del senorio de los incas, no se publico hasta 
1880 en Madrid; la tercera, cuyo tema es la conquista del Peru, se publico 
en Roma en 1979 y en Lima en 1979 por la Universidad Catolica del Peru; 
y la cuarta, que trata de las guerras civiles, ha sido publicada por la misma 
Universidad en tres volumenes, que narran, respectivamente, la Guerra de 
Las Salinas (1991), la de Chupas (1994) yla de Quito (1994) en dos tomos. 
Otro ejemplo de cronica politica son las Informaciones del virrey Toledo 
y otras cronicas promovidas por el, a pesar de su hipotesis de trabajo de jus- 
tificar el dominio espanol. En Mexico puede senalarse como ejemplo de 


2 Porras, Fuentes..., pp. 156-157. 
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cronica polltica la Breve v sumaria relacion de los senores de la nueva Es- 
pana del oidor de la audiencia de Mexico Alonso de Zurita, quien respon- 
de a un cuestionario del emperador de 1553 sobre el gobierno y formas de 
tributo indigena. 

3) Cronica religiosa. Fue escrita por los primeros misioneros y tra- 
ta tanto de la creencias y ritos de los indios como de los incidentes de la 
conquista espiritual. En el Peru se debe resenar la Relacion de la religion v 
r itos del Peru , hecha por los padres agustinos (1555), que se refiere a la an- 
tigua provincia de Huamachuco y cuyo autor mas probable es Fray Juan de 
San Pedro 3 . En Mexico destacaron el franciscano Benavente y el dominico 
Duran. Toribio de Benavente (1490-1569), mas conocido por Motolinia 
(que significa pobre, que es es termino dado por los indios de Tlaxcala a 
los primeros franciscanos por su pobre vestido y que Benavente adopto), 
escribe la Relacion de los ritos antiguos, idolatrias v sacrificios de los indios 
de esta nueva Espana, v de la maravillosa conversion que Dios en ellos ha 

obrado 4 , donde con gran sencillez narra el proceso de evangelization de 
Mexico, sus metodos y sus resultados; no se trata de un tratado sistemati- 
co, sino que es casi un libro de memorias, donde se acumulan sin mucho 
orden las descripciones, las anecdotas y las digresiones. 

La misma sencillez tiene en su Carta al emperador (1555), cuando, 
al conocer algunos escritos de Fray Bartolome de Las Casas, siente la nece- 
sidad de refutarlo. En la carta no faltan los mismos argumentos que desa- 
rrolla Toledo en el Peru para justificar la domination espanola, porque tra- 
ta de hacer ver a V.M. como el principal senorio de esta Nueva Espana (...) los 
mismos mexicanos lo habian ganado y usurpado por guerra, porque los pri- 


3 En 1992 aparecen dos ediciones de esta cronica: la primera es editada por la 
Pontificia Universidad Catolica del Peru con un estudio preliminar de 
Lucila Castro de Trelles, y la segunda es una coedicion de Algazara de 
Malaga (Espana) y el CAMEI de Mexico con estudio preliminar de Luis 
Millones, John Topic y Jose L. Gonzalez. 

4 La primera edition incompleta la hizo lord Kingsborough en Londres en 
1848, en la serie Mexican Antiquities (vol. IX) y la primera edition comple- 
ta la hizo Joaquin Garcia Icazbalceta en Mexico en 1858 con el titulo 
Historia de los indios de Nueva Espana . Puede consultarse la edition de la 
Biblioteca de Autores Espanoles, Memoriales e historias de los indios de la 
nueva Espana . Madrid, 1970, con un estudio preliminar de Fidel de Lejarza. 


51 


meros y propios moradores de esta Nueva Espana era una gente que se llama- 
ban chichimecas y otomies, y estos vivian como salvajes (...), ni sembrabati, ni 
cultivaban la tierra (1949,50) y porque cnando el Marques del Valle (Cortes ) 
entro en esta tierra Dios Nuestro Sehor era muy ofendido y los hombres pa- 
decian muy cruelisimas muertes (...) en un solo templo y en un sacrificio, que 
durd tres o cuatro dias, 80.400 hombres (1949,59). Ademas, va refutando, 
una por una, todas las acusaciones, con cierto orgullo de las cosas buenas 
de Mexico, tan denigrado por Las Casas 5 y hace de este una caricatura co- 
mo hombre tan pesado, inquieto e importuno y bullicioso y pleitista, en ha- 
bito de religioso, tan desasosegado, tan malcriado y tan injuriador y perjudi- 
cial y tan reposo, sin olvidar los argumentos “ad hominem”, en que presen- 
ta a un Las Casas, que se hacia acompanar en sus viajes por muchos indios 
cargados y a los que no pagaba. 

Otro ejemplo de cronica religiosa mexicana es la obra del Diego 
Duran (1538-1588). Este llego de nino a Mexico en 1542 y conocio tan 
bien el nahualt, las pinturas y la tradicion oral que hay autores que lo cre- 


5 Como ejemplo de su refutacion a Las Casas puede servir lo que dice del 

trato de los indios: Y sepa V.M. por cierto que los indios de esta Nueva Espana 
estdn bien tratados y tienen memos pecho y tributo que los labradores de la 
vieja Espana, cada uno en su manera. Digo casi todos indios, porque algunos 
pocos pueblos hay que su tasacion se hizo antes de la gran pestilencia; que no 
estdn modificados sus tributos: estas tasaciones ha de mandar V.M. que se tor- 
nen ha hacer de nuevo. Y el dia de hoy los indios saben y entienden muy bien 
de su tasacion, y no dardn un tomin de mas en ninguna manera, ni el 
encomendero les osara pedir un cacao mas de lo que tienen en su tasacion, ni 
tampoco el confesor los absolvera si no lo restituyesen, y lajusticia los castigaria 
cuando lo supiese. Y no hay aquel descuido ni tiranias que el de Las Casas tan- 
tas veces dice, porque, gloria sea a Dios, acd ha habido en lo espiritual mucho 
cuidado y celo en los predicadores y vigilancia en los confesores, y en los que 
administran justicia, obediencia para ejecutar lo que V.M. manda cerca del 
buen tratamiento y defension de estos naturales. Y esto no lo Iran causado 
malos tratamientos, porque hace muchos anos que los indios son bien tratados, 
miradosy defendidos. Mas hanlo causado muy grandes enfermedades y pesti- 
lencias que en esta Nueva Espana ha habido y cada dia se van apocando estos 
naturales (1949,85-86). Por la critica historica sabemos que Motolinia, 
aunque en ciertos puntos refuta a Las Casas, se situa en una postura muy 
optimista, y que, desafortunadamente para los indios, el dominico tenia 
mas razon. 
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yeron mestizo. Se hizo dominico y escribio Ritos y fiestas de los antiguos 
mexicanos ( 1576-1578). Calendario antiguo (1579) e Historia de las Indias 
de la Nueva Espana (1581), aunque dichas obras se publicaron hasta 1867 
en Mexico; hay una edicion moderna de la primera (Mexico, 1980, Inno- 
vacion). El motivo de escribir estas cronicas fue el mismo que tuvieron 
otros misioneros: aunque queremos quitarles esta memoria (...), no podre- 
mos, por mucho trabajo que en ella se ponga, si no tenemos noticia de todos 
los modos de religion en que vivian. Dichas obras son muy inter, esantes y 
plantean un conjunto de temas que se repiten en los estudiosos de la cul- 
tura y religion autoctonas y en los cronistas conventuales. Esteve Barba, en 
su Historiografia indiana . resume esos temas asi: 

La expresion de la idea dualista de la historia, con sus dos poderes enfrenta- 
dos: el de Dios y el del diablo que impera sobre los gentiles. Esta siempre pre- 
sente la ayuda providencial, por la que Dios protege a sus fieles; Moctezuma 
se ofrece ante Cortes; en la noche triste, la tormenta enviada por la divinidad 
protege la retirada de los espanoles; la Virgen y Santiago intervienen (...). En- 
tronca Duran a los indios con los hebreos, idea que se repite con insistencia en 
las obras de la epoca, cuya historia universal no tiene mas introduction que la 
que pueden suministrar las sagradas escrituras; naturalmente, cuando llega a 
hablar de las instituciones y de las costumbres indigenas, las hace depender de 
las costumbres de los judios. Cree, como otros muchos, en la predication del 
evangelio por Santo Tomas, a quien relaciona con Quetzalcoatl, personaje ci- 
vilizador. Notas todas ellas tan frecuentes en los historiadores misioneros, que 
deben considerarse como un fondo comun de su ideario. 

Comparte tambien con ellos su amor por los indios, desvalidos frente a lospre- 
potentes espanoles. Son seres humildes y sencillos, y losfrailes estan a su lado, 
conviven con ellos, se ponen de su parte, ven desde su punto de vista los pro- 
blemas. Esto es achaque comun de los misioneros, que suelen enjuiciar severa- 
mente a los espanoles y mirar a los indios con mas indulgencia y carino, pero 
acaso se acentua mas por el caracter mismo de lasfuentesde la historia de Du- 
ran. Pues lo que tiene de mas original esta en relation con la conquista espa- 
nola es que no utilizo fuentes espanolas, sino indigenas, codices y testimonios 
orales de los indios: “porque, como estoy obligado — escribe — a poner lo que 
los autores por quienes me rijo en la historia me dicen y escriben y pintan, 
pongo lo que se halla escrito y pintado” 6 . 


6 Francisco Esteve Barba, Histo r iografia indiana . Madrid, Gredos, 1964, pp. 
197-198. 
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4) Cronica conventual. Esta, como se vera ampliamente en el capi- 
tulo VI, narra la historia de las grandes ordenes religiosas que se establecen 
en Mexico y Peru y asi recoge la fundacion de los conventos y el trabajo 
pastoral de sus hijos ilustres. La cronica conventual es la continuation 16- 
gica de la cronica religiosa, como la cronica politica lo es de la cronica mi- 
litar. Aunque los cuatro tipos de cronica tienen information sobre muchos 
aspectos de las culturas indigenas, puede decirse que los dos primeros se 
centran en la religion y los dos ultimos en lo socio-politico. 

Pero junto a las cronicas hay que situar los estudios sistematicos so- 
bre las culturas indigenas. Las tres altas culturas de America fueron estu- 
diadas de un modo bastante exhaustivo: la azteca por Bernardino Sahagun, 
la maya por Diego de Landa y la incaica por Bernabe Cobo, aunque dichas 
estudios no se publicaron hasta el siglo XIX. Capitulo aparte merece Jose 
de Acosta, por ser autor de la primera obra de sintesis sobre la cultura ame- 
ricana. Ademas, pienso con otros autores que con Sahagun nace la etno- 
grafia cientifica, con Acosta la etnologia americana y con Cobo la historia 
natural. Por eso, estos cuatro autores son el nucleo de este capitulo. Aun- 
que todos ellos describen el funcionamiento de las sociedades americanas, 
Acosta y Cobo plantean tambien el origen del hombre americano. Pero, fue 
Gregorio Garcia quien hizo el estudio mas completo y sistematico del te- 
ma y asi comienzo por el. 

2. Gregorio Garcia y el origen del hombre americano 

En su obra Origen de los indios del Nuevo Mundo e Indias occiden- 
tales, averiguado con discurso de opiniones (Valencia, 1607), Garcia pre- 
senta y discute las las diferentes hipotesis sobre el poblamiento de Ameri- 
ca. Gregorio Garcia nace en Cozar (Toledo) hacia 1575, se hace dominico 
en el convento de Baeza (Jaen), donde murio en 1627; vivio doce anos en 
America, de los que paso nueve en el Peru. Como cuenta en el proemio de 
su obra, durante su epoca peruana: 

tuvo gran curiosidad en ver, preguntar, oir y saber casi infinitas cosas (...); en 
tres cosas particularmente repare (...). La primera, }que reyes gobernaron (...) 
hasta que entraron los espanoles? La segunda, ^de que parte fueron a (...) las 
Indias los primeros pobladores? La tercera, }si se predied el evangelio en esta 
parte en tiempo de los apostoles? De todo lo cual tuve proposito de hacer tres 
lihros en un mismo volumen. 
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A1 llegar a Mexico para continuar recogiendo informacion, se da 
cuenta de la amplitud que esta tomando el tema y se limita a los puntos se- 
gundo y tercero de su programa. Asl, es autor del Origen de los indios del 
Nuevo Mundo (Valencia, 1607) y Predicacion del evangelio en el Nuevo 
Mundo v iv iendo los apostoles (Baeza, 1625). A1 fin del proemio de la pri- 
mera obra, de la que hay un edicion facsimilar del Fondo de Cultura Eco- 
nomica en 1981 con un buen estudio preliminar de Franklin Pease, Garcia 
presenta su metodologia de trabajo: 

Refiero muchas opiniones, con sus fundamentos y razones, y pongo las obje- 
cionesy dudas que contra ellas sepueden ofrecer con su respuesta y solucion. 
Acerca de todo lo cual ha de notary advertir el lector que, aunque algunas opi- 
niones que refiero tienen autores que realmente fueron de aquel parecer, pero 
les anadoyo muchos fundamentos y dudas con sus soluciones y replicas y otras 
cosas, que con grandtsimo trabajo, cuidado y costa he visto en el Peru, Nueva 
Espaita, Tierra Firme e Islas de aquel paraje, de que tome motivo y ocasion pa- 
ra fundar otras opiniones de las cuales puedo decir con verdad que soy yo el 
autor; hablando particularmente como tal en cada una, no obstante mi sen- 
tencia, opinion y parecer, que despues de todas ellas pongo. Para todo lo cual 
me ayudd mucho lo que ha leido en libros impresos y relaciones escritas de 
mano, que tratan de aquellas partes y de la China e Indias occidentales. Y fi- 
nalmente de la relacion vocal que tuve de los indios y espanoles, asl seculares 
como religiosos y clerigos, que viven en aquellas tierras y doctrinan a los in- 
dios. 

Entre las fuentes escritas cita sobre todo a Pedro Martir de Angle- 
ria, Gonzalo Fernandez de Oviedo, Francisco Lopez de Gomara, Antonio 
de Herrera y Jose de Acosta, que son considerados historiadores generales 
de America, y a Pedro Cieza de Leon, Agustin de Zarate, Juan de Betanzos 
y el Inca Garcilaso, que son cronistas del Peru 7 . Pasando ya al contenido de 
la obra, Garcia parte del monogenismo biblico en su sentido mas restrin- 


7 Prescindiendo de los autores que estudio en este historia, hago una breve 

referencia de los demas: Pedro Martir de Angleria (1455-1526) es un sacer- 
dote italiano, funcionario de la corte espanola, que es nombrado cronista y 
escribe en latin la primera historia general de America, Decadas de Orbe 
Novo (1530). Gonzalo Fernandez de Oviedo (1478-1557) es un funcionario 
colonial, que residio varioss anos en Cartagena y en Santo Domingo y cruzo 
doce veces el Atlantico; designado primer cronista general de Indias escribe 
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gido de que todos los seres humanos procedan primero de Adan y luego de 
Noe, plantea que los habitantes de America provienen de Europa o de Asia 
o de Africa y afirma que sobre el poblamiento americano no tenemos ver- 
dadera ciencia, porque no hay evidencia de la causa, ni fe divina, porque la 
Biblia no dice nada, ni fe humana, porque no hay ningun testimonio fide- 
nigno, sino simples opiniones discutibles. Luego Garcia dedica los cuatro 
primeros libros de su obra a presentar por extenso y aun con posibilidad 
de replica, como si se tratara de un panel, cada una de las doce opiniones, 
reservando el libro V a lo que los indios dicen de su origen en sus tradicio- 
nes miticas. 

A1 discutir cada opinion, usa el metodo comparativo con argumen- 
tos de escaso valor, aunque se deba recordar que los de la antropologia 
“cientifica” de los evolucionistas y difusionistas de tres siglos despues no 
fueron mucho mejores; pero son interesantes por el metodo, por los pre- 
juicios sociales y raciales que suponen, que quizas siguen actuando en 
nuestro inconsciente colectivo, y por la enorme erudition y el aparato con- 
ceptual que se maneja, lo cual es muy util para una historia de las ideas. 
Como ejemplo, presento la quinta opinion, que sostiene que los indios 
proceden de los Hebreos, que desarrolla en los ocho capitulos del libro III: 

Opinion ha sido de muchosyla gente vulgar espahola, que mora en las Indias 
lo siente asi, que los Indios proceden de las diez tribus de losjudios, que seper- 
dieron en el cautiverio de Salmanasar rey deAsiria (...). Elfundamento que 
para ello tienen es la condicion, el natural y costumbres, que en aquella gente 


una monumental Histo r ia general v natural de Indias (XIX libros), cuya 
primera parte se publico en Sevilla (1535), aunque solo aparecio completa 
en Madrid (1855). Francisco Lopez de Gomara (1511-1562), capellan de 
Cortes, nunca estuvo en America y es autor de Historia de las Indias v con- 
quista de Mexico (Zaragoza, 1552). Antonio de Herrera (1549-1625) fue 
cronista mayor de Indias, aunque tampoco estuvo en America, y escribio la 
voluminosa Histo r ia general de los hechos de los Castellanos en las islas v 
tierra firme del mar oceano . mas conocida como Decadas . cuya publication 
se initio en 1601. Agustin de Zarate (1514-?) llego al Peru en 1543 como 
contador general de cuentas del virreinato y ecribio la Historia del des- 
cubrimiento v conquista del Peru, con las cosas naturales que senalada- 

mente alii se hallan v los sucesos que ha habido (Amberes, 1555), de la que 
ha aparecido otra edition en 1995 en la Pontificia Universidad Catolica del 
Peru, con un estudio de Franklin Pease y Teodoro Hampe. 
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indiana experimentan, muy conformes a las de los hebreos; y aunque hombres 
doctos lo reprueban y no quieren asetitir a este parecer, pero yo hice gran dili- 
gencia en averiguar esta verdady puedo afirmar que he trabajado mas en ello 
que en lo que escribo en toda la obra (1729:79). 

Los dos fundamentos de Garda para esta opinion son el cuarto li- 
bro de Esdras, que es de tradition biblica, pero que no es parte de la Biblia 
canonica, y el argumento que los dialecticos Hainan a simili (...), porque, coti- 
firiendo el natural, el traje y vestido, condition y costumbres de los indios con 
las de los judios, son muy conformes y semej antes (1729:84). Asi en los capi- 
tulos 2 y 3 enumera cada semejanza: ser medrosos y timidos, el tipo fisico, 
la incredulidad, la ingratitud, la poca caridad con los pobres y enfermos, la 
idolatria, el vestido, la nomenclatura del parentesco, las pautas de reveren- 
cia, la indolencia en el trabajo, la perfection en edificios publicos, la orga- 
nization social (decuriones o chunca, centuriones o pachac, de mil o gua- 
ranca y de diez mil o hum), las sepulturas en los montes, la expresion del 
dolor rompiendo las vestiduras, los sacrificios de ninos como forma de 
culto, y los viajes por orden de los dioses en busca de la tierra prometida. 
No puedo exponer cada una de estas similitudes, que Garcia hace a base de 
su gran erudition, poniendo las citas en cada una de sus afirmaciones en 
el margen, como todos los libros de la epoca, y a base de su experiencia per- 
sonal. 

En los seis capitulos restantes del libro III, Garcia presenta las prin- 
cipales objeciones contra la opinion de origen hebreo del indio americano. 
La primera es la diferencia en talento, tipo fisico y estimation de judios e 
indios (los judios fueron gente de mas Undo entendimiento, la mas dispuesta 
y de buen rostro, la mas estimada en todo el mundo (...); los indios carecen de 
todo esto, porque son de rudo y torpe entendimiento, feos de cuerpo y rostro y 
la nation, a lo que entiendo, que hay de menos estima que hay en el mundo, 
porque hasta a los negros llaman senor y aunque los negros se casan con 
indias, casi nunca un indio se casa con una negra. La segunda objecion es 
que si los indios descendieran de los hebreos, usaran las letras como ellos las 
usaron (1729,106). La tercera es que, si los indios fueran descendientes de 
aquellas diez tribus de los hebreos, no dejaran caer en todo punto su ley, ritos 
y ceremonias, en que ellos siempre fueron muy puntuales observantes 
(1729,108). La cuarta es que, si los indios fueran descendientes de los hebreos, 
hablaran la lengua hebrea (1729;117). La solution de las objeciones permi- 
te a Garcia componer pequenos tratados de antropologia fisica, cultural y 
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linguistica de las dos culturas comparadas con muchas observaciones inte- 
resantes. Finalmente, Garda siente necesidad de responder al padre Acos- 
ta, que era considerado una autoridad por haber planteado con tanta niti- 
dez el problema del poblamiento americano. 

Para completar la informacion, recojo las otras once opiniones del 
origen de los indios. Tres de ellas se refieren al como llegaron a America: 
por mar en un viaje realizado con tecnicas de navegacion bastante desarro- 
lladas, por mar en una tormenta imprevista o por tierra a traves de un es- 
trecho. Y las otras oche se refieren al de quienes descienden: los cartagine- 
ses, el linaje de Ophir, hijo de Jetan, los habitantes de la Atlantida; los ro- 
manos, los griegos, los fenicios, los chinos y tartaros y otros pueblos (egip- 
cios, etiopes, africanos, etc.). En el desarrollo de cada opinion hay una me- 
todologia parecida a la expuesta sobre los judios, lo que hace la obra de 
Garcia un estudio comparativo de la cultura indigena americana y las prin- 
cipales del mundo. Al final, el dominico presenta su propia opinion, no 
sin resistencia, porque juzga que su principal tarea era hacer una exposi- 
cion critica de las teorias sobre el origen del indio: 

Digo que los indios que hoy hay en las Indias occidentales y Nuevo Mundo, ni 
proceden de una nation y gente, ni a aquellas partes fueron de solo una de las 
del Mundo Viejo, ni tampoco caminaron o navegaron para alia los primeros 
pobladores por el mismo camino y viaje, ni en un mismo tiempo, ni de una 
misma manera, sino que realmente proceden de diversas naciones: de las cua- 
les unos fueron por mar, forzados y echados de tormenta, otros sin ellay con 
navegacion y arte particular, buscando aquellas tierras, de que tentan alguna 
noticia. Unos caminaron por tierra, buscando aquella de la cual hallaron he- 
cha mention (...), otros aportando a ella acaso o compelidos de hambre (...) o 
de enemigos circunvecinos, o yendo cazando para comer, como gente salvaji- 
na (...). Pero, porque aun no me he declarado en particular, ni he dicho de 
que naciones proceden los indios (...), digo que unos indios proceden de los 
cartagineses, que (...) poblaron la Espahola, Cuba. Otros proceden de aquellas 
diez tribus que se perdieron (...) (1729:315). 

Asi Garda convierte el poblamiento americano en los poblamien- 
tos, porque sostiene un origen diferente en el tiempo, el modo de llegar y 
el pueblo de procedencia. Las razones aducidas son: hallar en estos indios 
tanta variedad y diversidad de lenguas, de leyes, de ceremonias, y de ritos, cos- 
tumbres y trajes, lo que niega el origen unico; la dificultad de que los indios 
se hubiesen multiplicado tanto si hubiesen procedido de un solo grupo 
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que llego de una sola manera y, finalmente, la similitud real que hay en las 
culturas americanas, con algunas culturas del viejo mundo, lo que prueba 
la procedencia de estas. As! Garda presenta una slntesis completa de las 
teorlas existentes, con una information muy rica y unos metodos intere- 
santes para su epoca; el refmamiento de estos solo seria posible con la apa- 
ricion de la arqueologla como ciencia autonoma en el siglo XIX. A pesar de 
todo, el poblamiento americano sigue siendo un problema tan insoluble 
como cuando Garda escribio su obra. Paso a presentar a los cuatro gran- 
des estudiosos de las culturas indigenas: Sahagun, Landa, Cobo y Acosta. 

3. BERNARDINO DE SAHAGUN (1500-1590). 

Bernardino Ribeira nace alrededor de 1500 en Sahagun (Leon, Es- 
pana), nombre que adopta en vez de su apellido paterno cuando se hace 
franciscano. Estudia en la universidad de Salamanca, que el centro de la re- 
flexion y la crltica de la obra colonizadora de Espana en America. All! en- 
senan Francisco de Vitoria, el mas ilustre de los fundadores del derecho in- 
ternational o de gentes y que apoyo la tesis de Las Casas, Juan Solorzano 
Pereyra y otros muchos ilustres estudiosos de la problematica americana. 
Ingresa muy joven en los franciscanos, y antes de cumplir treinta anos pa- 
sa a Mexico, donde permanecera el resto de su larga vida. 

En seguida se dedica a aprender el nahuatl, logrando un dominio 
tal de dicha lengua que en ella escribe, junto con sus colaboradores, una 
primera redaction de la Historia de las cosas de la Nueva Espana , aunque, 
por el publico al que estaba destinada la obra, hace la redaction defmitiva 
en Castellano. Reside en varios conventos, dedicado a la evangelization de 
los indios y pasa como cuarenta anos, en distintas epocas, en el Imperial 
Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, fundado en 1536; alii se inicia como 
profesor de latin de unos jovenes indios, que son sus grandes colaborado- 
res. Desde un comienzo se interesa por conocer a fondo la cultura mexica- 
na, y ese interes se centra en la composition de su Histor ia; esta permitio, 
no solo salvar el conocimiento de la cultura azteca, pues Sahagun llega a 
Nueva Espana nueve anos despues de la caida de Tenochtitlan, que narra 
en el libro XII, sino tambien el nacimiento de la ciencia etnografica. En 
Tlatelolco es testigo de la famosa peste de 1545, cuando, segun cuenta en 
su obra, en toda esta Nueva Espana, murid la mayor parte de la gente que en 
ella habia. Yo me halle en el tiempo de esta pestilencia en (...) Tlatilulco, y en- 
terre mas de diez mil cuerpos, y al cabo de la pestilencia diome la enfermedad 
y estuve muy al cabo (1965,111:356). 
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La obra fundamental de Sahagun es la Historia general de las cosas 
de la Nueva Espana debio iniciarse hacia 1547, cuando ya el habia escrito 
en nahuatl los Sermones de dominicas v de santos en lengua mexicana 
(1540), y la redaction definitiva bilingtie debio terminar en 1582, pero que 
no se publico sino dos siglos y medio despues. El principal manuscrito de 
la cronica es el Codice Florentino, que se conserva en la Biblioteca Medicea- 
Laurenziana de Florencia y que en 1979 redito la Secretaria de la Goberna- 
cion de Mexico en reproduction facsimilar el original y en papel produci- 
do para tal fin. Dicha cronica recoge una description minuciosa de la cul- 
tura azteca, especialmente de su religion, en doce libros que en la edition 
mexicana mas conocida, de la editorial Porrua en 1956, preparada por el 
sacerdote Angel M. Garibay, tiene cuatro volumenes de casi mil quinientas 
paginas 8 . Otra obra de Sahagun que se debe recordar es Coloquios v doc- 
tr ina cristiana (1564). Se trata de la reproduction, en nahualt y Castellano, 
de los dialogos que en 1524 tuvieron los doce primeros franciscanos con 
los sabios nahuas sobre la nueva fe. Hay una edition facsimilar del intere- 
sante coloquio interrligioso de Miguel Leon-Portilla (Mexico, 1986, Uni- 
versidad National Autonoma de Mexico) 9 . Paso a presentar los aportes de 
Sahagun a la antropologia, que son, en mi opinion, el empleo, en su Histo- 
r ia general , de los metodos y tecnicas de lo que en el siglo XIX se llamo 
ciencia etnografica , el analisis del contacto hispano-indigena, y su contribu- 
tion a la antropologia de la religion: 


8 Jose Luis Martinez, El Codice Florentino v la Historia General de Sahagun . 
Mexico, 1982, Archivo General de la Nation. Martinez hace un juicio que 
me parece valido sobre la edition de Garibay (1982,139-140). Una buena 
valoracion de varios aspectos de Sahagun es The of Bernardino Sahagun. 
Pioner Ethnographer of Sixteenth-Century Aztec Mexico . University of 
State of New York, 1988, Institute of Mesoamerican Studies, eds. Jorge Klor 
de Alba, H.B. Nicholson y Eloise Quinones Keber, y una excelente sintesis 
del personaje la hace Miguel Leon-Portilla, Bernardino de Sahagun . 
Madrid, 1987, Historia 16. 

9 Jorge Klor de Alva en un articulo de la revista Estudios de Cultura 
Naahualt , 1982, XV, “La historicidad de los Coloquios de Sahagun”, pp. 147- 
184, concluye que, pese a que el titulo de los Coloquios y su contenido hacen 
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3.1 La Historia general y nacimiento de la etnografia. 


En el prologo de su obra Sahagun da a conocer la triple finalidad 
que se ha propuesto al escribir, a saber: religiosa, linguistica y de defensa de 
la sociedad mexicana: 

a) La finalidad religiosa se explica por ser Sahagun un misionero, 
que quiere conocer la cultura azteca para evangelizar mejor, en que lo 
muestra la tenacidad y las limitaciones que otros muchos misioneros que 
han dejado excelentes estudios de culturas indigenas. Por esta finalidad re- 
ligiosa, Sahagun dedica siete de los doce libros a describir la religion azteca. 

El medico no puede acertadamente aplicar las medicinas al enfermo, sin que 
primero conozca de que humor o de que causa procede la enfermedad (...). Los 
predicadores y confesores medicos son de las animas; para curar las enferme- 
dades espirituales conviene que tengan experiencias de las medicinas y de las 
enfermedades espirituales (...). Ni conviene se descuiden los ministros de esta 
conversion, con decir que entre esta gente no hay mas pecados que borrache- 
ra, hurto y carnalidad, porque otros muchos pecados hay entre ellos muy mas 
graves y que tienen necesidad de gran remedio: los pecados de la idolatria y ri- 


resaltar las supuestas conversiones, es significativo que tan transcendente even- 
to dejo tan pocas noticias. Dado lo dicho por Sahagun, Mendieta y 
Torquemada, parece probable que los mismos frailes en 1524 previeran lo pre- 
cario que debieran haber sido estas protestaciones y por tanto reshusaran hacer 
de esto mas de lo que se hizo: escribir notas sobre el dialogo, quizds para usarse 
en las muchas pldticas sobre el tema que pronto tendrian que emprender. Vale 
la pena subrayar que no se dieron ni el gusto de aclarar los nombres de los 
nuevos cristianos (1982:178). Y al final, Klor anade que aunque Sahagun no 
participo en los coloquios originales de 1524, se encontro en didlogos parecidos 
a lo largo de su vida en la Nueva Espana. Por lo tanto, lo que aprendid de los 
doce para escribir los Coloquios loforjo en sus propias experiencias semejantes 
y seguramente mejor informadas (1982:180). Por su parte, Leon Portilla en 
su introduccion (1986) dice que, a pesar de la reelaboracion, ello no invali- 
da que el meollo de lo que en los coloquios expresan frailes y sabios nativos cor- 
responda a lo que en varias circunstancias ocurrid en la realidad. Y ademds -si 
tambien damos credito a Sahagun y no veo por que no debamos darselo- su 
afirmacion, en el sentido de que lo pulido y ajustado por el correspondia a lo 
que ocurrid en 1524, acaba de certificarnos que fundamentalmente nos hal- 
lamos no ante una ficcion literaria sino frente a la recordacion de un hecho 
historico (1986:25). 
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tos idolatricos (...) no son aun perdidos del todo. Para predicar contra estas co- 
sas y aun para saber si las hay, menester es de saber como las usaban en tiem- 
po de su idolatria, que por falta de no saber esto en nuestra presencia hacen 
cosas idolatricas sin que lo entendamos (1965,1:27). 

b) La fmalidad linginstica se debe al deseo de que los misioneros 
puedan aprender la lengua nahuatl con mas facilidad que Sahagun. Parece 
que el franciscano nunca termino la gramatica y el diccionario en dicha 
lengua que habla proyectado, pero, al recoger tantos textos en nahuatl en su 
obra, piensa que esta puede servir para conservar el vocabulario y las mul- 
tiples significaciones de las palabras. Por eso, en el prologo indica: es esta 
obra como una red barrederapara sacar a la luz todos los vocablos de esta len- 
gua con sus propias y metaforicas significaciones, y todas las manera de hablar 
( 1965,1:27). De todos es sabido que, en el manejo de una lengua, lo mas di- 
flcil no es conocer el significado etimologico o real de las palabras, sino las 
metaforas mas frecuentes, que expresan el genio de la lengua. 

c) Finalmente, la fmalidad apologetica inscribe la historia en la li- 
nea lascasiana de defensa de los indios, pero de un modo diferente: Las Ca- 
sas que nunca tuvo tranquilidad suficiente para estudiar ninguna lengua ni 
cultura indigenas, defiende a los indios, sobre todo, en nombre del derecho 
de gentes, y solo en su A pologetica Histor ia exalta el valor de las culturas 
indigenas; en cambio, Sahagun desarrolla este aspecto y encuentra justifi- 
cation incluso para puntos tan discutibles como los sacrificios humanos, 
como luego se vera. En el prologo se lee: 

Aprovechara mucho esta obra para conocer el quilate de esta gente mexicana, 
el cual aun no se ha conocido, porque vino sobre ellos aquella maldicion que Je- 
remias de parte de Dios fulmino contra Judea y Jerusalem diciendo en el cap. 5: 
“Yo hare que venga sobre vosotros, yo traere contra vosotros una gente muy de 
lejos, gente cuyo lenguaje no entendereis (...) gente fuerte y animosa, codiciosi- 
sima de matar. Esta gente os destruird a vosotros y a vuestras mujeres e hijos, y 
todo cuanto poseeis, y destruird todos vuestros pueblos y edificios”. Esto a la le- 
tra ha acontecido a estos indios con los espaholes: fueron tan atropellados y des- 
truidos ellos y todas sus cosas, que ninguna apariencia les quedd de lo que eran 
antes. Asi estan tenidos por bdrbaros y gente de bajisimo quilate -como segiin 
verdad, en las cosas de politia echan el pie adelante a muchas otras naciones 
que tienen presuncion de politicos, sacando fuera algunas dramas que su ma- 
nera de regir contenia-. En estopoco, que con gran trabajo se ha rebuscado, pa- 
rece mucho la ventaja que hicieran, si todo se pudiera saber (1965,1:29). 
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Pasando ya al contenido de la obra, se trata de una historia natural 
y moral, en el sentido que tenia este tltulo en la epoca colonial y que Jose 
de Acosta popularizo en su difundida obra, pero donde tiene mas impor- 
tancia por su extension la historia moral. El contenido de cada libro es es- 
te: los dioses (libro I), las fiestas religiosas (lib.2), las creencias sobre el mas 
alia y los ritos funebres (lib. 3), astrologla y horoscopos (lib. 4), agiieros y 
tecnicas de adivinacion (lib. 5), coleccion de oraciones para las necesidades 
(peste, hambre, nuevo gobernante, etc.), y de adagios, acertijos y metaforas 
propias de la cultura nahuatl (lib. 6), astros y calendario (lib. 7), organiza- 
tion polltica (lib. 8), organization social de mercaderes, aurlfices y plume- 
ros (lib. 9), otras actividades laborales, medicina y sintesis historica de pue- 
blos que han llegado al territorio mexicano (lib. 10), los tres reinos de la 
naturaleza (animal, vegetal y mineral) (lib. 11), e historia de la conquista 
de Mexico por los espanoles (lib. 12). 

En este sentido la obra de Sahagun, aunque ha sido considerada una 
enciclopedia mexicana por tratar todas las cosas de la Nueva Espana, es an- 
te todo una etnografia religiosa que presenta con todo detalle las creencias, 
ritos, formas de organization y normas eticas de la religion azteca. Es muy 
interesante el libro VI, que se presta a un analisis de contenido de sus ora- 
ciones y discursos rituales para descubrir la teologia y los valores subyacen- 
tes. En el breve prologo que Sahagun pone en este libro, como lo hace en 
todos, defiende la credibilidad de lo que escribe porque lo que en este libro 
estd escrito no cabe en entendimiento humano elfingirlo (...) y todos los in- 
dios entendidos, sifueran preguntados, afirmarian que este lenguaje espropio 
de sus antepasados y obras que ellos hacian (1965,111:53). En cuanto al libro 
12, el unico que la edition de Garibay publica en su doble version original 
y definitiva y que permite comparar el estilo vivo de los informantes con 
sabor a tradicion oral y el estilo mas academico del autor, es una cosa dife- 
rente. Sahagun no hace en el antropologia propiamente dicha, sino histo- 
ria de la conquista espanola, pero con el valor antropologico de ser la vi- 
sion de los vencidos. Garibay, a quien debemos la mejor edition de la obra 
de Sahagun y que estuvo embarcado hasta su muerte en el proyecto de la 
publication en nahuatl y en Castellano de todos los materiales preparados 
por los informantes de Sahagun, ha escrito sobre este libro 12: 

Se trata de un documento en lengua nativa, redactado por indios, en el cual 
se da la vision de la conquista espanola desde la mira de los conquistados. La 
contextura misma del libro lo pregona. Comienza con los presagios queprece- 
dieron a la venida de los blancos (cap. I) y acaba con el relato de lafuga ge- 
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neral, ante la avidez de los vencedores anhelantes de oro (caps. XL y XLI). Es- 
ta sola circunstancia hace ver la natural genialidad del autor: del mundo ma- 
gico al mundo economico. Dos (...) culturas diferentemente centradas y orga- 
nizadas se ven frente a frente y luchan, para defenderse una, para aniquilar la 
otra. Vencid la masfuerte, pero la voz del vencido sigue vibrando en estaspa- 
ginas doloridas (1965,IV :1 1 ). 

Pero la obra de Sahagun es significativa, no solo por su contenido, 
sino por el modo como fue compuesta. En la antropologia profesional ha 
habido antropologos, como Malinowski, que inventaron metodos de tra- 
bajo, y otros, como los antropologos britanicos de la primera generation, 
que aplicaron los metodos de Malinowski. En la antropologia iberoameri- 
cana, Sahagun invento una metodologia de trabajo, aunque desgraciada- 
mente no hizo escuela. El modo como el franciscano concibio e hizo reali- 
dad su historia puede saberse de la information que el proporciona en el 
prologo del libro 2: 

A ml me fue mandado por santa obediencia de mi prelado mayor, que escri- 
biese en lengua mexicana lo que me pareciese ser util para la doctrina de es- 
tos naturales de esta Nueva Espana y para ayuda de los obreros y ministros 
que los doctrinan. Recibido este mandamiento, hice en lengua castellana una 
minuta o memoria de todas las materias que habla que tratar, que fue lo que 
escrito esta en los doce libros (...). Lo cual se puso de prima tijera en el pueblo 
de Tepepulco (...). 

En el dicho pueblo hicejuntar todos los principales con el senor del pueblo, que 
se llamaba don Diego de Mendoza, hombre anciano, de gran marco y habili- 
dad, muy experimentado en todas las cosas curiales, belicas y pollticas y aun 
idolatricas. Habiendolos juntado, propuseles lo que pretendla hacer y les pe- 
dl que me diesen personas hdbiles y experimentadas, con quien pudiese plati- 
car y me supiesen dar razon de lo que les preguntase. Elios me respondieron 
que se hablarlan acerca de lo propuesto, y asl se despidieron de ml. Otro dia 
vinieron el senor con los principales, y hecho un muy solemne parlamento, co- 
mo ellos entonces le usaban hacer, sehalaronme hasta diez o doce principales 
ancianos, dijeronme que con aquellos podia comunicar y que ellos me darian 
razon de todo lo que les preguntase. Estaban tambien alii hasta cuatro latinos, 
a los cuales yo, pocos ahos antes, habla ensehado la gramatica en el Colegio de 
Santa Cruz en el Tlatelolco. 

Con estos principales y gramaticos, tambien principales, platique muchos 
dlas, cerca de dos ahos, siguiendo la orden de la minuta queyo tenia hecha. 
Todas las cosas que conferimos me las dieron por pinturas, que aquella era la 
escritura que ellos antiguamente usaban, y los gramaticos las declararon en su 
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lengua, escribiendo la declaration al pie de la pintura. Tengo aim ahora estos 
originates (...). 

Cuando (...) me mudaron de Tepepulco, llevando todas mis escrituras fui a 
morar a Santiago de Tlatelolco, donde, juntando a los principales, les propu- 
se el negocio de mis escrituras y les demande me sehalasen algunos principa- 
les habiles, con quienes examinase y platicase las escrituras que de Tepeculco 
traia escritas. El gobernador con los alcaldes me senalaron hasta ocho o diez 
principales, escogidos entre todos, muy habiles en su lengua y en las cosas de 
sus antiguallas, con los cuales y con cuatro o cinco colegiales todos trilingiies, 
por espacio de un aho y algo mas, encerrados en el colegio, se enmendo, decla- 
rd y ahadid todo lo que de Tepepulco traje escrito, y todo se torno a escribir de 
nuevo (...). 

Habiendo hecho lo dicho en Tlatelolco, vine a morar en San Francisco de Me- 
xico con todas mis escrituras, donde por espacio de tres anos pase y repase a 
mis solas estas mis escrituras, y las tome a enmendar (...). Despues de esto 
(...) se sacaron en bianco, de buena letra, todos los doce libros (...) y los me- 
xicanos anadieron y enmendaron muchas cosas a los doce libros, cuando se 
iban sacando en bianco, de manera que el primer cedazo por donde mis obras 
cirnieron fueron los de Tepepulco; el segundo, los de Tlatelolco; el tercero, los 
de Mexico, y en todos estos escrutinios hubo gramaticos colegiales 
(1965,1:105-107). 

Luego Sahagun continua narrando todas las vicisitudes que el ma- 
nuscrito sufrio, a causa de la distinta politica de los superiores religiosos de 
la orden franciscana, hasta que un nuevo comisario general se contento mu- 
cho de ellos, y mando al autor que los tradujese en romance y proveyd de to- 
do lo necesario para que se escribiesen de nuevo, la lengua mexicana en una 
columna y en romance en la otra, para enviarlos a Espana. Desafortunada- 
mente la obra no se publico hasta 1830, lo cual, no solo privo a los misio- 
neros de Nueva Espana de un mejor conocimiento del mundo religioso az- 
teca, sino que retardo el nacimiento de la etnografia. Con razon el histo- 
riografo espanol Esteve Barba ha escrito: si asi como no se publico en su 
tiempo, la obra de Sahagun hubiera sido conocida en otros paises, tal vez se 
hubiera adelantado en tres sighs la aparicion de la ciencia etnografica 10 . Hoy 
se sabe que otras etnografias de los misioneros tampoco se publicaron o 
fueron mutiladas por suponer la censura que la memoria historica indige- 
na resultaba subversiva. Georges Baudot en Utopia e historia en Mexico. 


1 0 Esteve Barba, op.cit. . p. 1 8 1 . 
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Los primeros cronistas de la civilization mexicana (1520-1569) (1977) 
analiza sobre todo los trabajos de Andres de Olmos, Toribio de Benavente 
Motolinla, la Relation de Michoacan atribuida a Martin de la Coruna, y 
Francisco de las Navas, y sostiene: 

Si algunos religiosos seraficos se asomaban con tanto cnidado y detalle al ex- 
traho universo de los indios precolombinos en Mexico, que, de entrada, no 
constituia para ellos mas que una repugnante y diabdlica caricatura de la so- 
ciedad humana, esporque habian visto entre ellos los materiales providencia- 
les en que basar los inicios del programa que exigian sus experiencias escato- 
logicas. En efecto, para construir con los indios mexicanos el reino milenaris- 
ta prometido por el Apocalipsis habia, en primer lugar, que convertirlos, pero 
tambien conocerlos y al mismo tiempo preservar lo que constituia el funda- 
mento de su originalidad y les protegia de una hispanizacidn considerada co- 
mo perversion. De este modo, se entiende que, en un momento dado, los rayos 
de la censura sepultaran sus escritos por orden de Madrid 1 1 . 

Volviendo a Sahagun, este debe ser considerado el primer etnogra- 
fo cientlfico. Si se define la etnografia cientlfica como la descripcion siste- 
matica de las culturas como un todo y en todos sus aspectos, tratando de 
descubrir su propia logica interna a partir de ciertos presupuestos y sien- 
do posible la critica de estos desde una instancia no cientlfica, como la fi- 
losofla o la teologla, y si esa descripcion se hace con tecnicas rigurosas pa- 
ra asegurar la veracidad de la information, puede decirse que Sahagun es 
el primer etnografo cientlfico. Es indudable que el franciscano estudia to- 
dos los aspectos de la cultura (habitat, ciclo vital, organization polltica, or- 
ganization social, sistema cientlfico, sistema religioso, etc.), aunque enfati- 
ce mucho mas los aspectos religiosos que los economicos o politicos por su 
finalidad concreta de ayudar a los misioneros; ademas, interrelaciona con- 
tinuamente los varios campos, y, fmalmente, descubre la logica interna de 
la cultura azteca, que en muchos aspectos juzga superior a otras y la mira 
con una gran simpatla: en las cosas depolida echan el pie adelante a muchas 
otras naciones que tienen gran presuncidn de pollticas. Elio se descubre has- 
ta en los puntos en que tiene que condenar las costumbre aztecas. Por 
ejemplo, despues de describir el sacrificio de ninos que se haclan en el pri- 
mer mes del ano, anade: 


11 Version castellana en Madrid, 1983, Espasa-Calpe, p.10. 
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Es cosa lamentable y horrible que nuestra Humana naturaleza haya venido a 
tanta bajeza y oprobio que los padres, por sugestion del demonio, maten y co- 
man a sus hijos, sin pensar que en ello hadan ofensa ninguna, mas antes con 
pensar que en ello hadan gran servicio a sus dioses. La culpa de esta tan cruel 
ceguedad, que en estos desdichados ninos se ejecutaba, no se debe tanto a la 
crueldad de los padres, los cuales derramando muchas lagrimasy con gran do- 
lor de sus corazones la ejercitaban, cuanto al crudelisimo odio de nuestro ene- 
migo antiquisimo Satands (1965;I:142). 

En cuanto a las tecnicas de investigation, ya se ha visto que son 
multiples y precisas, a saber, un esquema previo de lo que va a investigar, 
un prolongado trabajo de campo, unos informantes selectos en cada lugar 
(Tepepulco, Tlatelolco y Mexico), un equipo de ayudantes de investigation 
(los colegiales que hablaban nahuatl, Castellano y latin, la lengua culta de la 
epoca), un material pictografico para reconstruir la rica vida ceremonial 
azteca, que el no pudo observar directamente, el dominio de lengua de sus 
investigados, no solo para recoger la information, sino para redactarla, lo 
que es un caso probablemente unico en la historia de la antropologia, la 
confrontation de la information recibida con nuevos informantes, etc. 

Desafortunadamente, en una obra como esta, no hay lugar para 
transcribir algunas paginas que muestren el metodo etnografico del fran- 
ciscano. Puede leerse casi cualquiera de los once primeros libros. Pero, 
puestos a elegir, son significativas las plegarias al principal dios Tezcatlipo- 
ca en tiempo de peste, en favor de los pobres, en tiempo de guerra, en fa- 
vor del nuevo rey, al morir el rey, y contra el rey que desempena mal su car- 
go (lib. 6); tambien son significativos los discursos rituales 12 con ocasion 
del parto, del bautizo, de la initiation, del casamiento, de la confesion de 


12 Algunos de estos, junto a los recogidos por otros misioneros franciscanos 
como Andres de Olmos, Juan Bautista Viseo, etc.- han sido editados, en 
Castellano y nahualth, por Miguel Leon-Portilla y Librado Silva en 
Huehuehtlahtolli. Testimonies de la antigua palabr a (Mexico, 19921 
Secretarla de Education Publica y Fondo de Cultura Economica), obra de la 
que se hicieron 615 mil ejemplares para difundir la tradition oral y la 
memoria historica del pueblo. Notese que los misioneros difundieron esa 
antigua palabra y le anadieron elementos cristianos para hacer una cate- 
quesis no solo en la lengua, sino de acuerdo a los valores culturales de los 
indios. 
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los pecados una vez en la vida (lib. 6), la description del papel social de los 
mercaderes (lib. 9), la description de animales y plantas (lib. 11), etc. 

3.2 Ensayo sobre la aculturacion azteca 

Del capitulo 27 del libro 10 de su Historia , que en la version nahuatl 
debia tratar de la anatomia del cuerpo humano, no tradujo en lengua cas- 
tellana cosa alguna el autor, como lo indica expresamente (1965,111:157), 
por razones que no conocemos, y puso en su lugar una reflexion personal 
de lo que estaba ocurriendo con los indios a causa de los diferentes medios 
empleados por los misioneros para evangelizarlos e hispanizarlos, dos me- 
tas basicas de la empresa colonial. Esta reflexion personal, que Sahagun ti- 
tula Relation del autor digna de ser notada, puede ser considerada el primer 
ensayo latinoamericano de antropologia aplicada. La primera observation 
general del franciscano es que los indios tienen una gran capacidad para 
aprender la ciencia y la tecnologia de la sociedad, pero sufren una verdade- 
ra desintegracion cultural: 

Parecidme consono a razon poner aqm oficios y habilidades, vicios y virtudes 
que despues aca ban adquirido. 

En cuanto a lo primero, tenemos por experiencia que en los oficios mecdnicos 
son habiles para aprenderlos y usarlos, segun los espanoles los saben y los usan, 
como son oficios de geometria, que es edificar, los entienden y saben y hacen 
como los espanoles; tambien los oficios de sastres, zapateros, sederos, impreso- 
res, escribanos, lectores, contadores, musicos de canto llano y de canto de or- 
gano, de taner flautas, chirimias, sacabuches, trompetas, drganos, saber Gra- 
matica, Logica, Retdrica, Astrologia, y Teologia, todo esto tenemos por expe- 
riencia que tienen habilidad para ello, que lo aprenden y lo saben y lo ense- 
nan, y no hay ninguna que no tengan habilidad para aprenderla y usarla. En 
cuanto a que eran para mas en los tiempos pasados (la negrita es mia), asi pa- 
ra el regimiento de la republica como para el servicio de los dioses, es la cau- 
sa porque tenian el negocio de su regimiento conforme a la necesidad de la 
gente (1965,111:158). 

El franciscano, aunque reconoce que los indigenas han aprendido 
los oficios manuales y las artes de los espanoles y que incluso algunos, sin 
duda en numero limitado, han demostrado su capacidad para las carreras 
universitarias, se detiene mas a analizar las razones por las que la cultura 
azteca resultaba mas funcional y preparaba mejor para enfrentar la vida. 
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Asi se refiere al sistema educativo comunal y sumamente rigido (y en espe- 
cial seponia gran diligencia en que no se bebiese octli), al duro sistema labo- 
ral y a la austeridad como tonico de vida, a la preparation para la guerra y 
a la frecuente dedication a la misma de los militares, y concluye Sahagun: 

Era esta manera de regir muy conforme a la Filosofia Natural y Moral, por- 
que la templanza y la abastanza de esta tierra, y las constelaciones que en ella 
reinan, ayudan mucho a la naturaleza humana para ser viciosa y ociosa, y 
muy dada a los vicios sensuales; y la Filosofia Moral ensefid a estos naturales 
que, para vivir moral y virtuosamente, era necesario el rigor y la austeridad y 
ocupaciones continuas en cosas necesarias. 

Como esto ceso por la venida de los espanoles, y porque ellos derrocaron y 
echaron por tierra todas las costumbres y maneras de regir que tenian estos 
naturales y quisieron reducirlos a la manera de vivir de Espana, asi en las co- 
sas divinas como en las humanas, teniendo entendido que eran idolatras y 
barbaras, perdiose todo el regimiento que tenian (...). Fue necesario desbara- 
tarlo y ponerles en otra manera de policia, que no tuviese ningun resabio de 
cosas de idolatria. Pero viendo ahora que esta manera de policia cria gente 
muy viciosa (...) y aun les causa grandes enfermedades y breve vida, sera ne- 
cesario poner remedio; y parecenos a todos que la principal causa de esta es la 
borrachera, que como ceso aquel rigor antiguo de castigar con pena de muer- 
te las borracheras, aunque ahora se castigan con azotarlos, trasquilarlos y ven- 
derlos por esclavos por anos o por meses, no es suficiente castigo este para ce- 
sar de emborracharse, ni las amenazas del infierno bastan para refrenarlos 
(...). Es gran verguenza nuestra que los indios naturales, cuerdos y sabios an- 
tiguos supieron dar remedio a los dahos que esta tierra imprime en los que en 
ella viven (...) y nosotros nos vamos abajo de nuestras malas inclinaciones; y 
cierto se cria una gente, asi espahola como india, que es intolerable de regir y 
pesadisima de salvar (1965,IIE158-160). 

En en este analisis Sahagun maneja variables discutibles para expli- 
car la desintegracion de la sociedad azteca colonial, como cierto determi- 
nismo geografico, la teoria cientifica de la epoca del influjo de las constela- 
ciones en la conducta humana, cierto moralismo voluntarista, la politica 
eclesiastica del inicio de la conquista de hacer tabla rasa de las religiones 
autoctonas y aun de muchas costumbres de la vida civil por estar mezcla- 
das con ritos idolatricos, etc. Sin embargo, no hay duda de que el analisis 
mismo es agudo, tiene una orientation funcionalista y se basa en concep- 
tos que desarrolla despues la antropologia anglosajona. Son muy intere- 
santes tambien la description y la evaluation de las principales experien- 
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cias realizadas por los misioneros: 

a) Escuelas e Internados. Las escuelas se establecen en seguida para 
ensenar a leer, escribir y cantar. Sahagun cuenta con detalles el empleo que 
los frailes hacian de los muchachos para destruir los templos idolatricos y 
para sorprender a los indlgenas que segulan celebrando clandestinamente 
sus cultos. Ponto se establecen internados con un alto nivel de perfection 
intelectual y ascetico. A imitation de los interesados aztecas, tomamos aquel 
estilo de criar los muchachos en nuestras casas, y dormian en la casa que pa- 
ra ellos estaba edificada junto a la nuestra, donde les ensehabamos a (...) de- 
dr los maitines de Nuestra Sehora y luego, de mahana las horas; y aun les en- 
sehdbamos a que se azotasen y tuviesen oration mental (1965, 111:161). El 
fracaso de los internados se debio, segun Sahagun, a la briosa sensualidad y 
al tipo de education mas blando que recibieron, y asi se decidio que fue- 
ran a vivir con sus padres y que vinieran cada manana a sus clases. 

b) Centro de lideres. Como las escuelas tuvieron exito en ensenar a 
leer y a escribir, los franciscanos intentaron el paso siguiente de ensenarles 
la gramatica, con gran escandalo de los espaholes y otros religiosos que su- 
pieron esto ; reianse mucho y hacian burla, teniendo por muy averiguado que 
nadie seria poderoso para poder ensenar gramatica a gente tan inhabit Para 
ello, reunieron en el celebre colegio de Santiago de Tlatelolco -que en la ac- 
tualidad forma parte de la plaza de las Tres Culturas en la ciudad de Mexi- 
co- a los muchachos mas habiles de todas las provincias en regimen de in- 
ternado, y trabajando con ellos dos o tres anos, vinieron a entender todas 
las materias del arte de la gramatica, a hablar latin y a entenderlo, y a escri- 
bir en latin y aun a hacer versos heroicos (1965,111:165). El colegio llego a 
estar regido por los mismos colegiales y tuvo sus altos ybajos; segun Saha- 
gun, debio de convertirse en una universidad para indlgenas, dedicada, en- 
tre otras cosas, a la medicina, lo cual hubiera salvado muchas vidas en la 
peste cuando murieron los pocos medicos y sangradores espaholes. Las causas 
del deterioro del colegio fueron la peste de 1576, la diminution de rentas, 
la complejidad de la misma empresa y la inconstancia de los frailes. El exi- 
to mayor del colegio fue crear una intelectualidad indigena, que en contra 
de todos los pronosticos de los enemigos de la experiencia, no causo nin- 
gun problema y presto un gran servicio a la etnografia de Sahagun y a la 
evangelization: 
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Ha ya mas de cuarenta anos que este colegio persevera, y los colegiales de el en 
ninguna cosa han delinquido, ni contra Dios, ni contra la Iglesia, ni contra el 
rey, ni contra la republica, mas antes han ayudado y ayudan en muchas cosas 
a la plantacion y sustentacion de nuestra fe catolica, porque, si sermones y 
postillas y doctrinas se han hecho en la lengua indiana, que pueden parecer y 
ser limpios de toda herejia, son precisamente los que con ellos se han compues- 
to, y ellos por ser entendidos en la lengua latina nos dan a entender las pro- 
piedades de los vocablos y las propiedades de su manera de hablar, y las incon- 
gruidades que hablamos en los sermones, o las que decimos en las doctrinas 
(1965,111:167). 

c) Clero indigena. Los franciscanos eran conscientes de que la evan- 
gelization no podia ser perfecta si no se hacia con clero nativo y que la na- 
ciente Iglesia iba a depender excesivamente de los espanoles si carecia de 
clero propio. Por eso, a los principios se hizo experiencia de hacerlos religio- 
sos, porque nos parecta entonces que serian habiles para las cosas eclesiasticas 
y para la vida religiosa y asi se dio el habito de San Francisco a dos mancebos 
indios (...), que predicaban con gran fervor las cosas de nuestra fe catolica a 
sus naturales (1965,111:160). Tambien se hicieron congregaciones de muje- 
res indigenas, muchas de las cuales sabian leer y escribir, y se nombraron a 
las superioras de entre las mismas. Pero ceso la congregation, ni aun aho- 
ra tenemos indicio de que este negocio se pueda efectuar (1965,111:162) y 
nunca mas se ha recibido indio a la religion, ni aun se tiene por habiles para 
el sacerdocio (1965,111:160). 

d) Colonias modelos. Este metodo, que se ha utilizado posterior- 
mente en muchos programas de antropologia aplicada, lo pusieron tam- 
bien en practica los franciscanos de la primera hora: 

Hiizose tambien a los principios una diligencia en algunos pueblos de esta 
nueva Espana donde residen los religiosos, comofue en Cholula y Huexotzin- 
go, etc., que los que se casaban los poblaban por si junto a los monasterios, y 
alii venian todos a misa cada dia al monasterio, y les predicaban el cristianis- 
mo (...) y era tin buen medio para sacarlos de la infeccion de la idolatrla, y 
otras malas costumbres que se les podian apegar de la conversacion de sus pa- 
dres; pero, duro poco, porque ellos hicieron entender a los mas de los religiosos 
que toda la idolatrla, con todas sus ceremonias y ritos, estabaya tan olvidada 
y abominada, que no habla para que tener este recatamiento, pues que todos 
eran bautizados y siervos del verdadero Dios; y esto fue falstsimo, como des- 
pues aca lo hernos visto muy claro (1965,111:162). 
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Termino senalando tres cosas, en la exposition de estas experien- 
cias: la objetividad con que se narran, aunque sea, como es logico, dentro 
de los presupuestos teologicos y culturales del autor; la sinceridad con que 
se reconoce el fracaso del proceso de aculturacion; y la audacia con que se 
hicieron caminos nuevos. 

3.3 Contribution a la antropologia de la religion 

Por diferentes razones la antropologia de la religion, entendida co- 
mo reflexion sistematica y comparatista del origen y funcionamiento de las 
religiones, fue una de las primeras ramas de la antropologia que aparecio. 
No hay que olvidar que en 1871 Tylor escribe su Cultura primitiva , que tra- 
ta de la evolution de la religion, y que en 1912 Durkheim escribe Las for- 
mas elementales de la vida religiosa . Tambien los misioneros hispanoame- 
ricanos, al estudiar las religiones autoctonas, abordan un conjunto de te- 
mas de la antropologia religiosa y su relation con la teologia. Sahagun es 
un caso tipico. Sus mayores contribuciones son: 

a) Description del sistema religioso nahuatl, con una detallada et- 
nografia sobre las creencias, los ritos, las formas de organization y las nor- 
mas eticas relativas al mundo sagrado. Aunque esta historia no permite la 
transcription de paginas etnograficas de Sahagun, esta fuera de toda duda 
que su obra es una de las mas perfectas etnografias religiosas que ha pro- 
ducido la antropologia. 

b) Reinterpretation y sincretismo. La rapidez y el caracter bastan- 
te impositivo de la evangelization mexicana se tradujo en la aparicion de 
hechos culturales que los antropologos han estudiado con los conceptos de 
reinterpretation y sincretismo. La primera suele definirse como la atribu- 
cion a las nuevas formas religiosas impuestas de los significados del siste- 
ma religioso autoctono o, de un modo mas general, la relectura de las 
creencias, ritos, formas de organization y normas eticas de la religion ca- 
tolica traida por los misioneros, desde las categorias de la propia religion 
autoctona. El sincretismo es un fenomeno mas complejo, porque, no afec- 
ta a uno u otro de los elementos del sistema religioso, sino al conjunto. Se 
puede definir como la formation, a partir de dos sistemas religiosos que 
tienen un prolongado contacto, de un nuevo sistema que es producto de la 
interaction de los elementos de los dos sistemas originales (sus creencias, 
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sus ritos, sus formas de organization y sus normas eticas) y cuyo resultado 
es que algunos elementos del ambos sistemas persistan, otros elementos de 
ambos sistemas desparezcan por completo, otros elementos se sinteticen 
con los similares del otro sistema y otros se reinterpreten, por el cambio de 
su significado. Por eso, aunque, cuando dos sistemas religiosos se ponen 
contacto, pueden, hipoteticamente, fusionarse ( sintesis ) o mantenerse jun- 
tos con total autonomia ( yuxtaposicion ), lo mas frecuente es formar uno 
nuevo con elementos de las dos religiones originales, segun lo descrito 
(sincretismo) 13 . 

A1 describir la confesion propia de la cultura nahuatl, que tenia va- 
lor tambien en el fuero civil, Sahagtin observa: 

Cerca de lo arriba dicho sabemos que aun despues aca, en el cristianismo, por- 
fian a llevarlo adelante, en cuanto toca a hacer penitencia y confesarse por los 
pecados graves y publicos, como son homicidios, adulterio, etc., pensando que, 
como en el tiempo pasado, por la confesion y penitencia que hacian se les per- 
donaban aquellos pecados en el foro judicial, tambien ahora, cuando alguno 
mata o adultera, acogese a nuestras casas y monasteries y, callando lo que hi- 
cieron, dicen que quieren hacer penitencia; y cavan en la huerta y barren en 
casa y hacen lo que les mandan y confiesanse de alii a algunos dias, y enton- 
ces descarnan su pecado y la causa por que vinieron a hacer penitencia ; aca- 
baba su confesion, desmandan una cedula firmada del confesor, con proposi- 
to de mostrarla a los que rigen, gobernador y alcaldes, para que sepan que hail 
hecho penitencia y confesadose y que ya no tiene nada contra ellos la Justicia. 
Este embuste casi ninguno de los religiosos y clerigos entiende por donde va, 
por ignorar la costumbre antigua que tenlan, segun arriba estd escrito, mas 
antes piensan que la cedula, la demandan para mostrar como estdn confesa- 
do aquel ano. Esto sabemos por mucha experiencia que de ello tenemos 
(1965,1:55). 

Aqui a la confesion catolica, que sirve para perdonar los pecados en 
el fuero interno de la conciencia, se le ha atribuido el significado de perdo- 
nar los delitos en el fuero externo judicial. Otro ejemplo: Sahagun, despues 
de describir las aguas y las tierras (lib. 2, cap. 12), pone un interesante 


13. Puede consultarse mi libro El sincretismo iberoamericano. Un estudio compar- 
ative) sobre los quechuas (Cusco), los mavas (Chiapas) v los africanos (Bahia). 
Lima, 1988, Pontificia Universidad Catolica, 2 a edic. 
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apendice sobre idolatrias que se hacian y aun se hacen en las aguas y mon- 
tesy concluye: creo que hay (...) muchos lugares en estas Indias, donde palia- 
damente se hace reverencia y ofrenda a los idolos, con disimulacion de las fies- 
tas que la Iglesia celebra a Dios y a los santos, lo cual seria bien investigarse 
para que la pobre gente fuese desengahada (1965,111:354). Pone tres casos de 
reinterpretation: la Virgen de Guadalupe y la Diosa Madre Tonantzin en 
Mexico, Santa Ana, la madre de la Virgen y Toci, nuestra abuela en Tlaxca- 
la, y el apostol San Juan, el discipulo virgen, y el dios Telpochtli, que etimo- 
logicamente significa virgen, en el pueblo de Tianquismanalco. Voy a limi- 
tarme a transcribir lo que Sahagun afirma del sincretismo Guadalupe-To- 
nantzin, pero advirtiendo dos cosas: una, que los casos de sincretismo en su 
origen no se prolongan indefinidamente, sino que el nuevo significado aca- 
ba suplantando al primero, como ocurre, por ejemplo, con el significado de 
la navidad, cuyo origen era la fiesta del solsticio de invierno, cuando el dia 
comienza a crecer y, por eso, se fijo esa fecha para senalar el nacimiento de 
Jesus, cuyo dia exacto se desconoce; y otra, que es un tema muy estudiado 
en Mexico, como lo muestra la bibliografia 14 . Dice Sahagun: 

Cerca de los montes hay tres o cuatro lugares donde solian hacer muy solem- 
nes sacrificios y que venian a ellos de muy lejanas tierras. El uno de estos es 
aqul en Mexico, donde estd un montecillo que se llama Tepeacac, y los espa- 
noles Hainan Tepeaquilla, y ahora se llama Nuestra Senora de Guadalupe ; en 
este lugar tenian un templo dedicado a la madre de los dioses que llamaban 
Tonantzin, que quieren decir Nuestra Madre; alii hacian muchos sacrificios a 
la honra de esta diosa, y venian a ellos de muy lejas tierras, de mas de veinte 
leguas, de todas estas comarcas de Mexico, y traian muchas ofrendas; venian 
hombres y mujeres y mozas a estas fiestas; era grande el concurso de esta gen- 
te en estos dias, y todos decian “vamos a la fiesta de Tonantzin”; y ahora que 
estd edificada alii la iglesia de Nuestra Senora de Guadalupe, tambien la lla- 
man Tonantzin, tomada ocasion de los predicadores que a Nuestra Senora la 


14 Pueden consultarse Francisco de la Maza, El euadalupanismo mexicano , 
Mexico, 1981, Fondo de Cultura Economica, 2 a edic.; J.J. Benitez, El miste- 
r io de la Virgen de Guadalupe . Barcelona, 1982, Planeta; Edmundo 
O’Gorman, Destierro de sombras. Luz en el origen de la imagen v culto de 
Nuestra Senora del Te pevac. Mexico, 1986, Universidad National 
Autonoma de Mexico; y Richard Nebel, Santa Maria Tonantzin Virgen de 
Guadalupe. Continuidad v transformation religiosa en Mexico , Mexico, 
1995, Fondo de Cultura Economica. 
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Madre de Dios la llaman Tonantzin. De donde haya nacido esta confusion de 
esta Tonantzin no se sabe de cierto, pern esto sabemos de cierto que el vocablo 
significa de su primera imposicion a aquella Tonantzin antigua, y es cosa que 
se bebia remediar , porque el propio nombre de Madre de Dios Nuestra Seno- 
ra no es Tonantzin, sino Dios y Nantzin; parece esta invencion satanica para 
paliar la idolatria debajo la equivocacion de este nombre Tonantzin, y vienen 
ahora a visitar a esta Tonantzin de muy lejos, tan lejos como de antes, la cual 
devocidn tambien es sospechosa, porque en muchas partes hay muchas iglesias 
de Nuestra Senora, y no van a ellas y vienen de lejas tierras a esta Tonantzin, 
como antiguamente (1965,111:352). 

Parece que una de las razones de este sincretismo fue el esfuerzo de 
adaptacion de los misioneros. El mismo Sahagun, a pesar de su postura ri- 
gida que en seguida se vera, reconoce, cuando habla de los discursos cere- 
moniales de los padres a sus hijos, que mas aprovecharian estas dos platicas 
dichas en el pulpito, por el lenguaje y estilo que estan (...) que otros muchos 
sermones (1965, 11:131). 

c) Valoracion de la religion nativa. La moderna antropologia, aun- 
que es bastante relativista, sobre todo por el influjo de la antropologia cul- 
tural norteamericana, deja en manos de alguna instancia la valoracion ul- 
tima de las culturas, y asi ningun antropologo, por relativista que sea, jus- 
tifica la esclavitud o el infanticidio, por muy funcionales que resulten a las 
sociedades que los practiquen. En el campo religioso la moderna antropo- 
logia suele ser mas relativista; en cambio el misionero hispanoamericano 
que hacia antropologia no lo era, por sentirse portador de la unica religion 
verdadera. Por eso, es interesante ver como plantean el valor de las religio- 
nes autoctonas. Sahagun trata esto en el apendice del lib. 1, dedicado a los 
dioses, y hace la afirmacion general de que los dioses indigenas eran dia- 
blos; ademas, sostiene que la idolatria fue la causa de de todos vuestros an- 
tepasados tuvieran grandes trabajos, de continuas guerras, hambres y mor- 
tandades y al fin envio Dios contra ellos a sus siervos los cristianos, que los 
destruyeron a ellos y a todos sus dioses (1965,1:86-87) y ruega a Dios que, co- 
mo esta injuria no es solamente vuestra, sino de todo el genero humano (...) 
hagais que donde abundo el delito, abunde tambien la gracia (1965,1:95). 

Este caracter diabolico de las religiones atoctonas y la idea de que 
no hubo contactos culturales entre el viejo y el nuevo mundo, porque si 
ellos hubieran venido de (...) alia (...), hallaramas aca trigo o cebada, o cen- 
teno, o gallinas de los de alia, o caballos, o bueyes, o asnos, u ovejas o cabras, 
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o algunos otros de los animales mansos que usamos, hace afirmar a Sahagun 
lo siguiente: 

Acerca de la predication del evangelio en estas partes, ha habido mucha du- 
da si ha sido predicado antes de ahora o no; y yo siempre he sostenido la opi- 
nion de que nunca les fue predicado el evangelio, porque nunca jamas he ha- 
llado cosa que aluda a la fe catolica, sino todo lo contrario, y todo tan idold- 
trico que no puedo creer que les haya sido predicado el evangelio en ningun 
tiempo (1965,111:358). 

Luego rechaza algunos indicios de esta predicacion, como ciertas 
pinturas plasmadas en pellejos de venado que aludian a la predicacion del 
evangelio y que se hallaron en Oaxaca y la existencia de la confesion auri- 
cular, y sostiene que antique fuese predicado por algun tiempo (...), perdie- 
ron del todo la fe que les fue predicada y se volvieron a sus idolatrias que de 
antes tenian, para continuar diciendo: 

Y esto conjeturo por la dificultad grande que he hallado en la plantation de la 
fe de esta gente, porque yo ha mas de cuarenta anos quepredico por estas par- 
tes de Mexico, y en lo que mas he insistido y otros mucho conmigo, es en po- 
nerlos en la creencia de la fe catolica por muchos medios y tentado diversas 
oportunidades para esto, asi por pinturas, como por predicaciones, como por 
representaciones, como por colocuciones, probando con los adultos y con los 
pequenos, y en esto he insistido aim mas en estos cinco anos pasados, ddndo- 
les las cosas necesarias para creer con gran brevedad y claridad de palabra; y 
ahora en este tiempo de esta pestilencia, haciendo experiencia de lafe que tie- 
nen los que se vienen a confesar, antes de la confesion, cual o cudl responde co- 
mo conviene, de manera que podemos tener bien entendido que, con haberlos 
predicado mas de cincuenta anos, si ahora se quedasen ellos a sus solas y que 
la nation espanola no estuviese de por medio, tengo entendido que con menos 
de cincuenta anos no habria rastros de la predication que se les ha hecho 
(1965,111:359-360). 

Esta teoria de origen diabolico de las religiones americanas ira per- 
diendo aceptacion para ser reemplazada por la de la predicacion del apostol 
santo Tomas en America, que defendera el agustino Antonio de la Calancha 
en su Cronica moralizada de la orden de San Agustin en el Pe ru ( 1639) y que 
permitira al indio reconciliarse con su pasado. Sahagun, como la mayoria de 
los autores del siglo XVI, representa la postura dura, que justifica la evange- 
lization haciendo tabla rasa de todo; pero, de todos modos, los argumentos 
que maneja y su analisis tienen un claro interes antropologico. 
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4. DIEGO DE LANDA (1524-1579) 


Puede llamar la atencion que en una historia de la antropologia, cu- 
yo rasgo tlpico es el estudio del otro con simpatla, se elija a Landa que es- 
ta vinculado el a los procesos de extirpation de la idolatria de Mani. Estos, 
como se vera en el capltulo VII, no tuvieron en Mexico la misma impor- 
tancia que en el Peru. Pero Landa, independientemente de su vinculacion 
con la extirpation, es, sin la menor duda, el mejor cronista sobre la cultu- 
re maya. Castellano de Cifuentes de la Alcarria, Landa ingresa en 1541 en 
los franciscanos de Toledo y ocho anos despues llega a Yucatan ya ordena- 
do sacerdote. Alii comienza su carrera misionera y un rapido ascenso en los 
cargos de gobierno franciscano: guardian del convento de Izamal (1552), 
custodio de Yucatan (1556), guardian del convento mayor de Merida 
(1560) y por fin, al ano siguiente, provincial de Yucatan y Guatemala. Du- 
rante este tiempo aprende la lengua maya, que utiliza no solo para evange- 
lizar, sino para conocer profundamente la cultura autoctona. Parece que 
entonces tiene una serie de dificultades en su trabajo por sus metodos un 
tanto violentos. El punto culminante fue el auto defe de Mani. 

4.1 El proceso de Mani y la defensa de Landa 

En junio de 1562 fue descubierto por dos jovenes indios un adora- 
torio clandestino donde los mayas seguian sus cultos no solo de sahumerios, 
sino de sangre humana. Landa, por no haber todavia obispo en Yucatan y 
como provincial de los franciscanos, toma el asunto por su cuenta 15 . El 
mismo lo refiere en la Relation de las cosas de Yucatan ; 


15 Sobre la evangelization maya puede consultarse el capitulo 10. El orden cos- 
mico en crisis del libro de Nancy M. Farriss, La sociedad maya baio el 
dominio colonial. La empresa colectiva de la supervivencia (1984), Madrid, 
1992, Alianza America. Farriss dice: Los procesos trajeron consigo una doble 
agitation en la colonia, primero ante lo perturbador de los hechos y despues por 
los crueles metodos que usaron los inquisidores para obtener las confesiones. 
Muchos se invalidaron mas tarde bajo la mas benigna postestad del primer 
obispo permanente. Fray Francisco de Toral. Sin embargo, las confesiones orig- 
inales son demasiado detalladas y pormenorizadas, y ademds coinciden 
demasiado con otros datos, lo que nos impide descartarlas como si fueran fic- 
cionesfruto de la tortura (1992: 451). 
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Que estando esta gente instruida a la religion y los mozos aprovechados, como 
dijimos, fueros pervertidos por los sacerdotes que en su idolatria tenian y por 
los senores y tornaron a idolatrar y hacer sacrificios no solo de sahumerios si- 
no de sangre humana., sobre lo cual los frailes pidieron la ayuda del alcalde 
mayor, prendiendo a muchos y haciendoles procesos; y se celebro un auto (de 
fe), en que pusieron muchos cadalsos encorazados. (Muchos indios fueron) 
azotados y trasquilados y algunos ensambenitados por algun tiempo; y otros, 
de tristeza, engahados por el demonio, se ahorcaron, y en comun mostraron 
todos mucho arrepentimiento y voluntad de ser buenos cristianos (1958:32). 

Entonces llega el primer obispo de Yucatan, Francisco de Toral, 
tambien franciscano, quien, por las informaciones de los espaholes y por las 
quejas de los indios, deshizo lo que los frailes habtan hecho y mandd soltar los 
presos y que sobre esto agravio al provincial, quien determind ir a Espaha, 
quejandose primero en Mexico, y que asi vino a Madrid, donde los de Conse- 
jo de Indias le afearon mucho que hubiese usurpado el oficio de obispo y de 
inquisidor (1958:33). Parece que los consejeros se fijaron mas en el conflic- 
to de roles, pues Landa, siendo un simple provincial religioso, habia asu- 
mido el papel del obispo, sin tocar el problema de fondo. Es sabido que los 
indios no estuvieron sometidos a la jurisdiction del Tribunal de la Inqui- 
sition. Durante este exilio espanol, ya fuera impuesto por las autoridades 
virreinales, ya fuera voluntario para preparar su defensa, Landa estuvo so- 
metido a un prolongado examen, primero por el mismo Consejo de Indias 
y luego por una junta de teologos y juristas, los cuales dijeron -como se afir- 
ma en la Relation - que el provincial hizo justamente el auto y las otras cosas 
en castigo de los indios (1958:33). Landa aprovecha los casi diez anos de es- 
pera y soledad para escribir su Relation . En 1572 regresa a Mexico como 
obispo de Yucatan, cargo que significa su rehabilitation definitiva y que de- 
sempena hasta su muerte. 

La gran obra que Landa termino en 1566 es Relation de las cosas de 
Yucatan (Mexico, 1959, Porrua). El manuscrito, redactado fundamental- 
mente en Espana, se ha perdido. Lo que se conserva es una refundicion 
anonima, hecha hacia 1616. El manuscrito de la refundicion se conserva en 
la biblioteca de la Academia de la Historia de Madrid, donde fue descubier- 
to y publicado parcialmente por el americanista frances abate Brasseur de 
Bourbourg en 1864. La primera edition completa se hizo en Madrid en 
1884. Sobre le refundicion anonima observa Nicolau: 
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El desconocido autor suprime capitulos, extracta otros, conserva algunos (...). 
Su valor literario, claro esta, se esfuma en la refundicidn; pero la minuciosidad 
de los detalles, la exacta description de los monumentos, los disenos que la 
acompahan, su testimonio personal que aduce (“morando yo alii”, “que he vis- 
to”), sus rectificaciones a Oviedo: todo ello da la sensacidn de una absoluta ve- 
racidad 16 . 

Landa es la fuente mas importante para la historia maya. As! lo afir- 
man Morley 17 y Thompson 18 . Este hace grandes alabanzas de Landa y lle- 
ga a decir que, de no haber emprendido su campana de recristianizacion 
por medio de procesos, no tendriamos hoy el mismo conocimiento sobre 
la religion maya, afirmacion que se ha repetido tambien sobre Avila y 
Arriaga en el mundo andino: 

La mas importante de estas (fuentes) es la historia de Yucatan que compuso 
(...) Diego de Landa. Se trata de toda una mina de information acerca de cos- 
tumbres, creencias religiosas e historia, a la vez que contiene una explication 
detallada del calendario maya ilustrada con dibujos de los glifos. Fue este libro 
el fundamento insustituible sobre el que ha reconstruido la escritura jerogUfi- 
ca maya. Viene a ser los que mas se aproxima a una piedra Roseta de esta cul- 
tura, casi tanto como lo mejor que podriamos desear jamas. Y ciertamente, sin 
este libro es dudoso que hubieramos podido dar ningun paso en el descifra- 
miento de los glifos, y sabriamos mucho menos sobre los mayas. El obispo Lan- 
da, fraile franciscano que llego a Yucatan pocos anos despues de la conquista 
espahola, fue un hombre de indiscutible habilidad. ELa sido acremente critica- 
do por su severidad al tratar de extirpar las recrudencias del paganismo (...). 
Landa, como cualquier etnografo moderno, obtuvo su material de informan- 
tes nativos. Y por extrano que parezca, de no haber emprendido tan celosa- 
mente su campana contra la vuelta de los mayas a sus creencias paganas, bien 
pudiera ser que no contaramos con la fuente deprimera importancia que es su 
Relation. No hay que olvidar que mientras estaba en Espana esperando la vis- 
ta de su causa sobre los cargos de abuso de autoridad, ordeno los datos de ma- 
nera que le sirvieran de testimonio indirecto para su defensa. 


16 Luis Nicolau D’Olwer, Cronistas de las culturas precolombinas . Mexico, 

1963, Fondo de Cultura Economica, p. 29. 

17 Sylvanus G. Morley, La civilizacion maya (1946), Mexico, 1965, Fondo de 
Cultura Economica, p. 10. 

18 Eric S. Thompson, Grandeza v decadencia de los may as (1954), Mexico, 

1964, Fondo de Cultura Economica, p. 49. 
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Ademas de la confirmacion que ha tenido la Relacion en la arqueo- 
logla, aseguran su veracidad el interes y la larga permanencia del autor en 
el mundo maya y la seriedad de sus metodos de investigacion. Un solo 
ejemplo: Que el sucesor de los Cocomes, llamado do Juan Cocom, despues de 
bautizado, fue hombre de gran reputation y muy sabio en sus cosas y muy sa- 
gaz y entendido en las naturales; yfue muy familiar del autor de este libro, Fr. 
Diego de Landa, y le conto muchas antigiiedades y le mostrd un libro que fue 
de su abuelo, hijo de Cocom que mataron en Mayapan, y en este estaba pin- 
tando un venado (...) (1959:21). 

4.2 Una etnografia maya. 

La Relacion de Landa es, ante todo, una etnografia maya. No puede 
compararse con la etnografia nahuatl de Sahagun, por los metodos em- 
pleados para describir la cultura, por la forma como se escribio el libro y 
sobre todo porque solo se conservaun resumen anonimo del manuscrito 
original. Sin embargo, la Relacion reune una informacion sistematica so- 
bre casi todos los aspectos de la cultura. A lo largo de los 52 breves capitu- 
los de la obra, se describen al habitat, los recursos naturales, en donde des- 
tacan descripciones mas extensas de la flora y fauna (caps. 45-51), el siste- 
ma productivo, con una agricultura comunal basada en la reciprocidad en 
una tierra poco profunda ( Yucatan es una tierra la de menos tierra que yo 
he visto, porque toda ella es una viva laja (...). Todo lo que en ella hayyse da, 
se da mejor y mas abundantemente entre las piedras que en la tierra (...); la 
causa de esto creo es haber mas humedad) (1959:117), y donde tienen gran 
importancia los depositos de agua subterranea o zenotes: 

Que los indios tiene la buena costumbre de ayudarse unos a otros en todos su 
trabajos. En tiempo de sementeras, los que no tienen gente suyapara hacerlas, 
juntanse de 20 en 20 o mas o menos, y hacen todos juntos por su medidayta- 
sa la labor de todos y no la dejan hasta cumplir con todos. Las tierras, por aho- 
ra, son del comun y asi el que primero las ocupa, las posee. Siembran en mu- 
chas partes, por si una faltare supla la otra. En labrar la tierra no hacen sino 
coger la basura y quemarla para despues sembrar, y desde mediados de enero 
hasta abril labran y entonces con las lluvias siembran, lo que hacen trayendo 
un taleguillo a cuestas, y con un palo puntiagudo hacen un agujero en la tie- 
rra y ponen en el cinco o seis granos que cubren con el mismo palo. Y en llo- 
viendo, espanto es como nace. Juntanse tambien para la caza de 50 en 50 mas 
o menos, y asan en parrillas la carne del venado para que no se les gaste, y ve- 
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nidos al pueblo hacen sus presentes al sehory distribuyen (el resto) como ami- 
gos ylo mismo hacen con lapesca. Que los indios en sus visitas siempre llevan 
consigo don que dar, y el visitado, con otro don, satisface al otro (1959:40). 

La ultima frase, que no se si leyo alguna vez Marcel Mauss, es el pun- 
to de partida del clasico “Ensayo sobre los dones. Motivo y forma del cam- 
bio en las sociedades primitivas” ( 1923- 1924 ) 19 . Luego Landa describe tam- 
bien los vestidos, el aplanamiento de la cabeza (a los 4 o 5 dias de nacida la 
criaturita ponianla tendida en el lecho pequeho, hecho de varillas, y alU boca 
abajo leponian entre dos tablillas la cabeza: la una en el cocodrillo y la otra en 
lafrente, entre las cuales se la apretaban tan reciamente y la tenian allipade- 
ciendo hasta que, acabados algunos dias, les quedaba la cabeza liana y enmol- 
dada como la usaban ellos ) (1959: 54), las comidas y bebidas, el sistema edu- 
cativo, el sistema politico, el sistema juridico, al matrimonio y a la muerte. 
Como ejemplo, recojo la description del rito de caputzihil, que parece ser 
un rito de pubertad, al que Landa llama bautismo sin explicar la razones de 
llamarlo asi. Quizas se deba a las similitudes entre los dos ritos, pues ambos 
son un rito para todos, un nuevo nacimiento, una disposition para ser bue- 
no, una protection contra el demonio y los males y un modo de llegar al 
mas alia; pero todos estos efectos se pueden atribuir al rito de pubertad y 
Landa que, como tantos misioneros buscaba similitudes entre las dos reli- 
giones y aun huellas de una previa evangelization, halla lo que quiere ha- 
llar, que es un peligro permanente al hacer etnografia. Dice Landa: 

No se halla el bautismo en ninguna parte de las Indias sino (solo) en esta de 
Yucatan y aun con vocablo que quiere decir “nacer de nuevo ” (...) caputzihil 
(...). No hemos podido saber su origen sino que es cosa que han usado siem- 
pre y a la que tenian tanta devotion que nadie la dejaba de recibiry (le tenian 
tanta) referenda, que los que tenian pecados, si eran para saberlos cometer, 
habian de manifestarlos, especialmente a los sacerdotes (...). Lo que pensaban 
(que) recibian en el (bautismo) era unapropia disposition para ser buenos en 
sus costumbres y no ser dahados por los demonios en las cosas temporales, y 
venir, mediante el y su buena vida, a conseguir la gloria que ellos esperaban 
(...). Tenian, pues, esta costumbre para venir a hacer los bautismos, que cria- 
ban las indias a los nihos hasta la edad de tres ahos, y a los varoncillos usa- 
ban siempre ponerles pegada a la cabeza, en los cabellos de la coronilla, una 
contezuela blanca, y a las muchachas traianlas cehidas abajo de los rihones 


19 Marcel Mauss, Sociologia v antropologia . Madrid, 1971, Tecnos, pp.153-263. 
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con un cordel delgado y en el una conchuela asida, que les venia a dar encima 
de la parte honesta, y de estas dos cosas era entre ellos pecado y cosa muy fea 
quitarlas de los muchachos antes del bautismo, el cual les daban siempre desde 
los tres anos hasta los docey nunca se casaban antes de bautismo (...). 

El dia (del bautismo) juntdbanse todos en casa del que hacia la fiesta y lleva- 
ban a todos los ninos que habian de bautizar a los cuales ponian en orden, de 
un lado los muchachos y de otro las muchachas (...). Hecho esto, trataba el sa- 
cerdote de la purificacion de la posada, echando al demonio de ella (...). Hecho 
esto, mandaba el sacerdote callar y sentar a la gente y comenzaba el a bendecir 
con muchas oraciones a los muchachos y a santiguarlos con su hisopo (...). Aca- 
bada su bendicion, se sentaba y levantdbase el principal que los padres de los 
muchachos habian elegido para esta fiesta y con un hueso que el sacerdote le 
daba, iba a los muchachos y amagaba cada uno nueve veces en lafrente; des- 
pues mojabale, con el agua de un vaso que llevaba en la mano, y untabales la 
frente y las facciones, y entre los dedos de los pies y de las manos, sin hablar 
palabra. Esta agua virgen, que ellos decian, traida de los concaves de los drbo- 
les (...). Luego el sacerdote cortaba a los ninos, con una navaja de piedra, la 
cuenta que habian traido pegada a la cabeza (...). Se despedian primero la mu- 
chachas, a las cuales iban sus madres a quitarles el hilo con que habian anda- 
do atadas Acabada despues la fiesta con comer y beber largo. Llamaban a 
esta fiesta emku, que quiere decir “bajada de Dios ” (1959:44-47). 

El cuadro se completa con la descripcion del sistema religioso pro- 
piamente dicho, que a Landa le interesaba tanto por su calidad de misio- 
nero. As! presenta los principales dioses, los ritos, sobre todo los sacrificios 
de ano nuevo (caps. 35-38) o con ocasion de las pestes u otras calamida- 
des, cuando olvidaba toda natural piedad y toda ley de razon, les hacian sa- 
crifidos de personas humanas con tanta facilidad como si sacrificasen aves 
(1959:115) y las diferentes clases de sacerdocio. 

Muy vinculados al sistema religioso estan tres elementos que van a 
ser grandes logros de la cultura maya, la arquitectura, el calendario y la es- 
critura. En cuanto a la primera, como observa Morley, la arquitectura de 
piedra de los mayas es tan caracteristica como la griega, romana o gdtica. Tie- 
ne sus propias leyes, sus propias normas de construccidn, sus variaciones loca- 
les, pero fundamentalmente es una y tiene un punto de origen: el centro nor- 
te del Peten, probablemente la ciudad de Tikal o la de Uaxactun 20 . Por su 
parte, Landa cuenta que, cuando los espanoles llegaron a T-ho, cuyos edi- 


20 Morley, op. cit. . p. 378. 
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cios son los segundos (...) que en esta tierra son mas principales, poblaron 
aqid una ciudad y llamaronla Merida por la extraneza y grandeza de los edi- 
ficios, aludiendo sin duda a la impresionante arquitectura romana de la 
ciudad extremena, que fue capital de una de las dos provincias romanas de 
Espana y lo es hoy de la region autonomica de Extremadura. Luego el fran- 
ciscano hace detalladas descripciones de los edificios de Izamal, T-ho, Chi- 
chen-Itza y aun presenta croquis elementales de los mismos, lo cual puede 
ayudar a estudiar el deterioro de dichas ruinas. Ademas, con mentalidad 
etnologica, se plantea ya uno de los enigmas de la cultura maya, el desarro- 
llo tan floreciente de la arquitectura en un medio adverso: 

Si Yucatan hubiere de cobrar nombre y reputation con muchedumbre, gran- 
deza y hermosura de edificios, como lo ban alcanzado otras partes de la In- 
dias, con oro, plata y riquezas, ella hubierase extendido tanto como el Peru y 
la Nueva Espana, porque es, asi en esto de edificios y muchedumbre de ellos, 
la mas senalada cosa de cuantas hoy en las Indias se ha descubierto, porque 
son tantos y su modo, que espanta, y porque esta tierra no es tal al presente, 
aunque es buena tierra, como parece haber sido en el tiempo prospero en que 
en ella tanto y tan sehalado edificio se labrd, con no haber de ella ningun ge- 
nero de metal con que labrarlos, pondre aqui las razones que he visto dar a los 
que dichos edificios han mirado (1959:106-107). 

Entre las razones enumera la existencia de senores amigos de ocu- 
parlos mucho y que los ocuparon en esto, argumento que se repite en las In- 
formaciones de Toledo, el sentido religioso, pues ellos han sido tan buenos 
honradores de sus Idolos, la emigration de la poblaciones que obligaba a 
construir sus centros ceremoniales en sus nuevos emplazamientos, las fa- 
cilidades del medio (el grande aparejo que hay depiedra, cal y cierta tierra 
blanca ) y aun cierta razon oculta (la tierra tiene algun secreto que si hasta 
ahora no se le ha alcanzado ni a la gente natural de ella, en estos tiempos tam- 
poco ha alcanzado). Pero descarta la hipotesis que los hayan edificado otras 
naciones sujetando a los indios, con dos evidencias arqueologicas: en las pa- 
redes de los bastiones de uno de los edificios hay imagenes de indios vesti- 
dos como los mayas contemporaneos de Landa y en un enterramiento se 
descubrio un cantaro grande con las cenizas y tres cuentas buenas depiedra, 
del arte de las que los indios tienen ahora por moneda, todo lo cual muestra 
haber sido los indios los constructores; sin embargo, reconoce que era gente 
de mas ser que los de ahora, por otras pruebas arqueologicas. Todo esto 
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nuestra que Landa no se limita a transcribir la information, sino que a me- 
nudo busca la explication de la misma. 

En cuanto al calendario, Landa dedica ocho capitulos a presen- 
tar el computo del tiempo por los yucatecos con su ano sagrado de 260 dias 
y su ano civil de 365, luego los caracteres de los dias, las fiestas de los dias 
aciagos, los sacrificios del principio de ano nuevo, la equivalencia entre el 
calendario gregoriano y el yucateco con la description de cada fiesta y, fi- 
nalmente, el siglo maya: 

Tenian su ano perfecto como el nuestro 365 dias y 6 horas. Dividenlo en dos 
maneras de meses, los linos de a 30 dias que se Hainan U, que quiere decir lu- 
na, la cual contaban desde que se salia hasta que no parecia. Otra manera de 
meses tenian de a 20 dias, a los cuales llamaban Uinal Hunekeh; de estos te- 
nia el ano entero 18, mas los cinco diasy seis horas. De estas seis horas se ha- 
cia cada cuatro ahos el aho de 366 dias tiene 20 letras o caracteres con que los 
nombran, dejando de poner nombre a los otros cinco, porque los tenian por 
aciagos y malos (1959:61 ). 

No es este el lugar para presentar todo el sistema cronologico ma- 
ya que describe Landa, pero no esta de mas recoger la observation de 
Thompson: Ningun otro pueblo en la historia ha tornado interes tal en el 
tiempo como lo hizo el maya ; como tampoco cultura alguna ha elaborado una 
filosofia alrededor de un tema tan especial como este del tiempo 21 . Finalmen- 
te, con relation a la escritura, afirma Landa: 

Usaba tambien esta gente de ciertos caracteres o letras con las cuales escribian 
en sus libros sus cosas antiguas y sus ciencias, y con estas figuras y algunas se- 
nates de las mismas, entendian sus cosas y las daban a entendery ensehaban. 
Hallanmosles gran numero de libros de estas sus letras, y porque no tenian co- 
sa que no hubiese supersticion y falsedades del demonio, se los quemamos to- 
dos, lo cual sintieron a maravilla y les dio mucha pena (1959:105). 

Como es sabido, hay tres tipos de escritura: la pictografica, en la que 
se traza un dibujo del objeto que se quiere representar; la ideografica, en la 
que se trazan signos que no representan, sino que simbolizan el objeto, y la 
fonetica, en la que los signos han perdido toda relation de semejanza o 
asociacion mental con el objeto y solo denotan sonidos. La escritura maya 


21 Thompson, op. cit. . p. 165. 
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es del segundo tipo. Landa fue hombre de su tiempo y satanizo gran parte 
de la cultura maya, llegando a colaborar en la destruction de muchos de 
los libros antiguos, cosa que parece inexplicable a los hombres de nuestro 
tiempo, aunque el siglo que termina haya sido testigo de nuevas sataniza- 
ciones y destrucciones increibles; sin embargo se constituyo en nuevo 
Champolion al recoger los caracteres mayas en un momento en que esta- 
ban a punto de dejar de ser usados ( ya no usan para nada de estos sus ca- 
racteres, especialmente la gente moza que ha aprendido los nuestros ) 
(1959:106). Con esto, Landa proporciona suficientes datos con los cuales, co- 
mo con una cuha, hemos podido abrirnos camino lentamente para ir adelan- 
te, poco apoco, a fin depenetrar, hasta donde esposible, el sentido de las ins- 
cripciones mayas. Asl se puede leer ahora como una tercera parte de los jero- 
gUficos 22 . 

Pero la Relation no es solo una etnografia de la cultura maya en el 
momento de la conquista. Tambien tiene datos importantes sobre la histo- 
ria maya (caps. 6-9), sobre los presagios que precedieron a la conquista es- 
panola, como acurrio en las civilizaciones azteca e inca (caps. 10-11), so- 
bre la misma conquista espanola desde el naufragio de Jeronimo Aguilar 
hasta el viaje de Hernan Cortes y la conquista realizada por los Montejos 
(caps. 3-4 y 12-16), y sobre la evangelization y los metodos de la misma 
que emplearon los franciscanos (caps. 17-19). En fin, que la obra de Lan- 
da — aunque solo conservemos de ella un resumen imperfecto — es una 
obra clave para la cultura maya 23 . En el ultimo capitulo el franciscano se 


22 Morley, op. cit. , p. 293. 

23 Morley concluye su obra asl: Cuando se consideran las conquistas materiales 
de los antiguos mayas en arquitectura, escultura, ceramica y pintura, y en 
menor escala su obra lapidaria y plumeria, sus tejidos y tintes de algodon, 
junto con sus progresos intelectuales de orden abstracto, la invencion de la 
escritura y de la aritmetica de posiciones y su desarrollo concomitante de cero, 
caso unico en el Nuevo Mundo, la construction de un complicado calendarioy 
una cronologia que arrancaba de un punto fijo de partida, siendo ambos tan 
exactos como nuestro calendario gregoriano, y un conocimiento de la 
astronomia superior al de los antiguos egipcios y babilonios, y se entra ajuzgar 
el producto de toda su civilizacion a la luz de sus “conocidas limitaciones cul- 
turales” que estaban al mismo nivel que las del antiguo hombre neolitico de 
Viejo Mundo, podemos muy bien aclamar a los mayas, sin temor de con- 
tradiction efectiva, como el pueblo indlgena mas brillante del planeta 
(1965:499-500). 
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atreve a hacer un inventario de los que ha significado la conquista y colo- 
nization espanola para la poblacion indlgena. Enumera todos los presta- 
mos culturales que los indlgenas han recibido (plantas, animales, herra- 
mientas y otras muchas cosas de Espaha, que aunque los indios habian pasa- 
do y podido pasar sin ellas, viven sin comparacion con ellas mas como hom- 
bres ( 1959: 138), y, por su calidad de misionero, destaca sobre todo la evan- 
gelization. En resumen, para el yerran mucho los que dicen que, porque los 
indios han recibido agravios, vejaciones y malos ejemplos de los espaholes, hu- 
biera sido mejor no haberlos descubiertos, porque vejaciones y agravios mayo- 
res eran los que unos a otros se hacian perpetuamente matandose, haciendo- 
se esclavos y sacrificandose a los demonios ( 1959: 139). Donde parece resonar 
mas la tesis de Toledo que la de Las Casas. No hay que olvidar que la Rela- 
tion se redacta en Espana cuando Landa prepara su defensa ante la admi- 
nistration colonial. 


5. BERNABE COBO (1580-1657) 

Es el autor de la Historia del Nuevo Mundo (1653) (Madrid, 1964, 
Biblioteca de Autores Espanoles, dos tomos, estudio preliminar de Francis- 
co Mateos). Andaluz de Lopera (Jaen), cursa unicamente estudios elemen- 
tales y a los quince anos, cuando llega a su apartado pueblo un capitan in- 
diano que andaba reclutando gente para la conquista del Dorado, se enro- 
la en la expedition. Muchos anos despues, recordara con tristeza el fracaso 
de la aventura: los que hacen relaciones de nuevos descubrimientos, dice, 

las hacen con grandes encarecimientos, por acreditar sus jornadas y acreditar 
sus hechos. De que tengo mas que mediana experiencia de los muchos descu- 
brimientos que en mi tiempo en este Nuevo Mundo se han hecho; y cuando 
otras mefaltan, era bastante para este desengaho la que saque a costa mia de 
aquella gran armada en que pase a Indias, siendo mancebo seglar, el aho de 
1596 a la poblacion del Dorado, de cuya tierra y riquezas publico en Espaha 
el que solicitd aquella armada cosas muy contrarias a las que experimentamos 
los que venimos (1964,11:279). 

Esta tardia expedition al Dorado, organizada por el gobernador de 
Guyana, Antonia de Berrio, termina tragicamente. Cobo recorre distintos 
lugares del Caribe, donde ya recoge muchas observaciones sobre el habitat 
y los hombres, y en 1599 se dirige al Peru. En el viaje desde Panama hace 
amistad con un jesuita, que viaja en la misma nave, y por su medio obtie- 
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ne una beca en el colegio de San Martin. En 1601 ingresa en la Compania 
de Jesus, completa sus estudios y hace su formation sacerdotal en Lima y, 
desde 1609, en Cusco. Como lo observa en varios pasajes de su Histo ria, su 
permanencia en la vieja capital del Tawantinsuyo, desde donde viaja a Tia- 
huanaco y La Paz, le sirve para acumular la information sobre el imperio 
incaico. Con razon Mateos, en su estudio preliminar a la Histor ia, resume 
su periodo de formation con estas palabras: A traves de los largos afios de 
estudio y formation religiosa, su personalidad inquieta y andariega de pere- 
grino buscador de maravillas, se iba definitivamente modelando en el hombre 
de ciencia, curioso e infatigable investigador de la naturaleza humana y de sus 
secretos, que estefue en concreto el Dorado espiritual que encadend el interes 
y la vida de Cobo (1964,I:XX). 

Desde 1613, ya ordenado sacerdote, trabaja en Lima; en 1616 se 
traslada a Juli, donde aprende el quechua y el aymara y se desempena co- 
mo misionero en la region de Collao. Durante estos anos la ocupacion de 
Cobo es el ministerio sacerdotal, pero dedica mucho tiempo a recoger in- 
formation para su Historia . Entre 1630 y 1642 vive por la misma razon en 
Mexico, a donde llega en un largo viaje, atravesando toda Centroamerica. 
De regreso a Peru, recorriendo de nuevo America central, se dedica a reto- 
car la obra de su vida, cuyo prologo esta fechado en Lima el 7 de julio de 
1653. 

Esta obra monumental estaba compuesta por tres voluminosos ma- 
nuscritos sobre cuantas cosas desearan saber de esta nueva tierra los aficio- 
nados a liccion de historias y erudition, pues parte de esta escritura pertenece 
a la historia natural y parte a la politica y eclesiastica (1964,1:5), y Cobo pu- 
do concluirla despues de cuarenta anos que la comence. Con razon Raul Po- 
rras la presenta como inventario total de su epoca, sintesis de un siglo de co- 
lonization, catalogo de todas las plantas y animates del Nuevo Mundo, histo- 
ria de todos los pueblos y razas indigenas, al punto que no parece, en reali- 
dad, la obra de un hombre, sino de toda una generation 24 . Por desgracia, so- 
lo se conservan los 14 libros del volumen I (unas setecientas paginas en la 
edition citada) y tres libros del volumen II sobre la Fundacion de Lima . Es- 
ta parte, que Cobo termina en Mexico en 1639 y dedica a Juan Solorzano 
Pereyra, fue publicada por primera vez en Lima en 1882 por Manuel Gon- 
zalez de la Rosa, mientras que el primer volumen de la Histor ia fue publi- 


24 Porras, Los cronistas..., op. cit. . p. 405. 
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cado por Marcos Jimenez de la Espada (Sevilla, 1890-1893, Sociedad de Bi- 
bliofilos Andaluces, cuatro tomos). El contenido de la obra lo presenta Co- 
bo en el prologo: 

Va repartida en tres partes, cada una en su cuerpo: la primera trata de la na- 
turaleza y cualidades de este Nuevo Mundo, con todas las cosas que de suyo 
cria y produce y hallaron en el nuestros espanoles, la cual contiene 14 libros: 
en el primero escribo del Mundo en comun, con las divisiones que de sus par- 
tes hacen los cosmografos y geografos (...). Los ocho libros siguientes tratan de 
las calidades y temples de este Nuevo Mundo y de todas las cosas naturales que 
de su cosecha lleva y hallaron nuestros espanoles cuando vinieron a poblarlo, 
dispuestos por sus grados y generos, segun el orden de perfeccion y nobleza que 
en ella consideran losfddsofos, comenzando de las menos perfectas, como son 
las inanimadas, en que entran todas las especies de piedras y metales que he 
podido alcanzar, y prosiguiendo por los linajes de plantas y animales que son 
naturales y propios de esta tierra, en cuya historia toco de camino el conoci- 
miento y usos que de ellas tenian los indios y de ellos han aprendido los espa- 
holes, asi en lo tocante a su sustento, en que se Servian de ellas, como para las 
curas de las enfermedades, a que solian aplicarlas por las virtudes que en ellas 
alcanzaron a conocer utiles para este menester. En el libro decimo comprende- 
remos todas las cosas de estos predicamentos de plantas y animales, que los es- 
paholes han traido de Espaha y de otras regiones de estas Indias despues que 
las poblaron, y al presente nacen en ella con no menor abundancia que las su- 
yas propias. Los cuatro libros ultimos contienen lo que pertenece a la natura- 
leza, condicion y costumbres de los indios, particidarmente de los habitantes 
de este reino, con el gobierno que sus reyes tenian, asi en lo tocante a la admi- 
nistration temporal como a las cosas de su falsa religion, por haber sido esta 
repiiblica de los reyes Incas la mas acertada en su manera de gobierno de 
cuantos hubo en esta tierra. Porque tratar de proposito de todas las otras re- 
publicas de los indios fuera proceder en infinito; si bien en las otras dos partes 
de esta historia no dejo de tocar algo de las costumbres mas notables y modo 
de vivir de algunas naciones (1964,1:5-6). 

La segunda parte, con 15 libros, es una description del Peru colo- 
nial: su descubrimiento y pacification, los gobernadores y virreyes que se 
han sucedido y los sucesos mas importantes de cada gobierno; la forma de 
la repiiblica de los espanoles y de los indios, despues que estos se hicieron cris- 
tianos, y el modo de gobierno que se guarda en ellas, sehaladamente en este 
reino del Peru ; la description general del Peru por sus obispados y provin- 
ces, y muypor extenso la de esta ciudad de los Reyes, que constituye en tres 
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libros de la fundacion de Lima; el ultimo libro recoge una breve descrip- 
cion de las demas provincias de la America austral, que caen fuera de los 
terminos del Peru (1964,1:6). La tercera parte, con 14 libros, es una des- 
cription de Nueva Espana y tiene una estructura similar a la de la segunda 
parte. 

A1 haberse perdido 26 de los 43 libros de la Historia del Nuevo 
Mundo , esta se ha convertido en una historia natural de America (10 pri- 
meros libros) y en una historia moral de la sociedad incaica (libros 12, 13, 
y 14), que es, sin duda, la mas completa que se conserva, que esta precedi- 
da de una apretada sintesis sobre el poblamiento americano (libro 1 1) y se- 
guida de la esplendida vision de la Lima virreinal. Por eso, juzgo que los 
dos grandes aportes de Cobo son su etnohistoria de la cultura incaica y su 
estudio de la naturaleza de America en relation con sus culturas. 

5.1 Etnohistoria de la cultura incaica 

Por la epoca en que escribe Cobo, debe ser considerado, sobre todo, 
un historiador de las culturas americanas. Sahagun, Acosta o Landa pudie- 
ron hablar con sobrevivientes de los tres grandes imperios (azteca, inca y 
maya), Cobo no, por mas que en el prologo afirme: 

Bien se verifica que entre en esta Indias en el primer siglo de su poblacion. Por 
lo cual tuve ocasion de alcanzar a conocer algunos de sus primeros poblado- 
res, particularmente desde reino del Peru, en el cual entre a los 68 afios de su 
conquista; y casi a todos los hijos de los conquistadores de el, y a no pocos de 
otras provincias; y grande numero de indios que se acordaban de cuando los 
espaiioles entraron en esta tierra; con quienes he conversado largo tiempo, y 
me pudieron informar mucho de lo que ellos vieron; y lo que no alcanzaron, 
supieron a boca de los primeros espanoles que vinieron a esta tierra (1964,1:4). 

Como quiere hacer una historia critica, Cobo inicia el texto con es- 
tas palabras: La diversidad de opiniones que he hallado en las cronicas de es- 
te Nuevo Mundo y el deseo de inquiriry apurar la verdad de las cosas que en 
ellas se escriben, fue el principal motivo que tuve para determinarme a tomar 
este trabajo. Aunque cree que la empresa es dificil, reconoce que ha tenido 
gran aparejo para salir con ella, por los muchos ahos que ha residido en In- 
dias que son no menos de 57, por haber llegado a principios de la ocupacion 
espanola (en el primer siglo, como dijo mas arriba) y por haber hallado mu- 
cha luz de cosas antiguas en papeles manuscritos, como son diarios y relacio- 
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nes que hicieron los primeros conquistadores (...) la que escribid (...) Pedro Pi- 
zarro 25 , asi como de las cedulas reales, cartas de los virreyes y de otros ar- 
chivos seculares y eclesiasticos. Este ultimo material era muy util para la se- 
gunda y la tercera parte de la obra (1964,1:3-5). Pero, en esta historia de la 
antropologla, es necesario dilucidar las fuentes de Cobo en el estudio de la 
sociedad inaciac, pues el valor etnografico de su obra depende de las fuen- 
tes que tuvo y de los criterios que empleo en su uso. El mismo los senala al 
comenzar el libro XII: 

Habiendo de escribir en este y en los dos libros siguientes (...) lo tocante a la 
republica, gobierno, religion y costumbres de los incas, reyes antiguos del Pe- 
ru, me parecio conveniente, para mayor credito y autoridad de lo que dijere, 
poner en este capitulo los fundamentos en que la verdad de esta historia estri- 
ba; para que, si alguno intentase contradecirla, movido por el dicho de algun 
indio viejo o por no hallar agora tan vida la memoria de muchas de las cosas 
que aqui se tratan o por otro cualquier respeto, sepa que a cuanto se escribe en 
ella precedid muy diligente pesquisa y examen en tiempo y con personas que 
no sepudo dejar de alcanzar la verdad. Lo que me mueve a prevenir esto, es 
el haber venido a mis manos algunas relaciones y papeles de hombres curiosos 
(...), que acerca de estas materias sienten diferentemente que los autores que 
de ellas han impreso y de lo que de todos esta recibido; los cuales, a lo queprin- 
cipalmente tiran es a persuadirse, lo primero que los reyes Incas comenzaron 
mucho antes del tiempo que los historiadores ponen y quefueron muchos mas 
en numero; y lo segundo, que no adoraron tanta diversidad de dioses como les 
sehalamos (1964,11:58). 

En cuanto a las fuentes de su information, Cobo senala las cuzque- 
nas, porque parte de que no todos los indios supieron ni pudieron al princi- 


25 La utilization que Cobo hace de la Relation del descubrimiento v conquista 
de los Reinos del Pe ru de Pedro Pizarro, queda manifiesta en el estudio pre- 
liminar de Guillermo Lohmann Villena, en la edition de esa cronica en el 
Fondo Editorial de la Universidad Catolica (1978). Lohmann compara 24 
pasajes de ambas cronicas en donde el calco es flagrante y supone que habra 
otros muchos en la penumbra (pp. LXIX-LXXXXIV). La Cronica de Pedro 
Pizarro, escrita en 1571, es, en opinion de Duviols en una nota sobre lo indl- 
gena de la misma edition citada, ademds de una cronica de la conquista -que 
sostiene la tesis toledana-, una de nuestras fuentes fundamentales para la etno- 
historia andina (p. XCIII). 
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pio, y mucho menos agora, dar razdn de estas materias, como por ejemplo 
mitayos o yanaconas, y como en la sola ciudad del Cusco residian todos los 
que trataban del gobierno y de religion, solo ellos pudieron entender y dar ra- 
zdn de lo que acerca de esto se les preguntaba. Luego enumera cinco fuentes 
escritas (Polo de Ondegardo, Toledo, Cristobal de Molina, Acosta y el Inca 
Garcilaso), la dos ultimas ya publicadas. 

Juan Polo de Ondegardo ( -1575). Este licenciado Castellano nace 
en Valladolid, llega al Peru en 1544, junto con su hermano el contador y 
cronista Agustin de Zarate, y hace una larga carrera burocratica, siendo co- 
rregidor de Cusco, en dos epocas, y de Charcas. Como corregidor del Cus- 
co investiga las momias de los incas y los adoratorios a lo largo de los ce- 
ques que salian del templo del sol del Cusco a los cuatro suyus y escribe el 
Tratado y averiguacion sobre los errores v supersticiones de los indios 

(1559), del que envia una copia firmada al arzobispo de Lima, Jeronimo 
Loayza, que pudo analizar Cobo. Este recuerda que Polo recogio su infor- 
mation por medio de una junta de todos los indios viejos que habian queda- 
do del tiempo de su gentilidad, asi de los Incas principales como de los sacer- 
dotes y quipocamayos, en la que tuvieron en cuenta los memoriales de sus 
quipus y pinturas que aun quedaban en pie-, Cobo anade que el vio en el 
Cusco una de esas pinturas dibujada en una tapiceria de cumbe y que la in- 
formation del Tr atado de Polo fue acepatada plenamente en los concilios 
provinciales que se ban celebrado en este reino (1964,11:59-60). Pero, el Tra^ 
tado no se publico sino en forma resumida en el Confesionario para los cu- 
r as de indios (Lima, 1585, Antonio Ricardo). Polo trata en el Cusco con el 
Inca Garcilaso y con Jose de Acosta y, al ser nombrado de nuevo corregi- 
dor del Cusco por Toledo en 1571, toma parte en las Informaciones . Otra 
obra importante de Polo, como abogado y conocedor de las costumbres 
andinas, es Notables danos de no guardar a los indios sus fueros (1571), re- 
publicada por Laura Gonzalez y Alicia Alonso como El mundo de los incas 
(Madrid, 1990, Historia 16). Se sigue discutiendo la paternidad de Polo so- 
bre la relation de los adoratorios de los ceques del Cusco, que Cobo reco- 
ge en los capitulos 13-16 del Libro 13 26 . 


26 Vease el articulo de John Rowe, “Una relation de adoratorios en el antiguo 
Cusco” en la revista Historica . 1981, V, pp.209-261, Lima, Pontificia 
Universidad Catolica del Peru. 
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Las Informaciones del virrey Toledo (1571). Cobo observa que di- 
cho virrey mando juntar todos los viejos incas que quedaban del tiempo de 
sus reyes incas; y para que se procediese con menos riesgo de engaho en nego- 
cio cuya averiguacion tanto se deseaba, fueron examinados cada uno de por 
si, sin darle lugar a que se comunicasen, y se hizo esta misma diligencia y exa- 
men con cuantos incas hallo en las provincias de los Charcas y de Arequipa 
(1964,11:60). Sobre los metodos etnograficos y el valor de las informacio- 
nes de Toledo se hablara por extenso en el capitulo III. 

Cristobal de Molina, el cusqueno (1529-1585). Esta era cura del 
hospital de los naturales, que hacia 1574, como dice Cobo, en otra junta ge- 
neral de los indios viejos que habian alcanzado el reinado del Inca Guayna 
Capac (...) por mandado del obispo don Sebastian de Lartaun, se averiguo lo 
mismo, resultando de ella una copiosa Relacion de los ritos y fabulas que en 
su gentilidad tenian los indios peruanos (1964,11:60). Esta Relacion , que es 
una de las fuentes principales sobre religion andina cusquena, no se publi- 
co hasta 1913 en Santiago de Chile, junto con la del otro Cristobal de Mo- 
lina, conocido como el almagrista o el chileno; hay una edition de Henri- 
que Urbano y Pierre Duviols, Fabulas v mitos de los incas de Cristobal de 
Molina y Cristobal de Albornoz (Madrid, 1989, Historia 16). Para ponde- 
rar el valor de las tres relaciones manuscritas, Cobo anade: parece haberlas 
seguido el padre Jose de Acosta en (...) su Historia de Indias . Ultimamente, 
Garcilaso de la Vega Inca, en la primera parte que salio a luz de la republica 
de los Incas, no se aparta casi nada de las sobredichas relaciones (1964,11:60). 
Asi, Cobo trata de probar la credibilidad de Historia por apoyarse en cin- 
co fuentes importantes para la cultura incaica. 

Pero Cobo insiste tambien en su investigation de campo y sobre 
tradition oral. El recuerda su rica experiencia de campo en la zona andina, 
por haber residido en la ciudad del Cusco algun tiempo y este tan cercano al 
de los reyes Incas, que alcance no pocos indios que gozaron de su gobierno, y 
muchos de ellos descendientes suyos, en quienes halle muyfresca la memoria 
de sus cosas; aprovechdndome de la ocasion, me informe de ellos cuanto desee 
saber en este particular ( 1964,11:60). Y se refiere especialmente a la reflec- 
tion de su information sobre dos puntos debatidos en ese momento, co- 
mo se observo mas arriba, la duration y numero de los incas y la amplitud 
del panteon religioso incaico. Sobre el primer punto, observa que tuvo un 
excelente informante en Alonso Tapa Atau, nieto de Guaina Capac: conod 
y comunique mucho a un indio principal de la sangre real de los Incas, que 
para cierta pretension que con el virrey tenia, hizo information de su ascen- 
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dencia, la cual me leyd el mismo y halle la misma linea y numero de Incas re- 
yes, que pone en su relacion el licenciado Polo. Luego anade que asistio en 
1610 en el Cusco, con motivo de la beatification de Ignacio de Loyola, a 
una 


representation de sus reyes antiguos en tin muy grande y lucido alarde, en que 
ventan los once reyes Incas del Cusco, sentados con muestras degran majestad 
en sus andas muy adornadas deplumas de diversos colores (...); veman entre 
la infanteria, que seria de mas de mil indios, a trechos y por su orden y anti- 
gtiedad, siendo el ultimo el primer rey Inca y el delantero Guaina Capac 
(1964,11:61). 

Sobre el panteon incaico, tambien pudo comprobar la fidedignidad 
de las relaciones, porque es negocio que esta en la memoria de los mismos in- 
dios mas fresco de lo que quisieramos los que deseamos se acaben de desarrai- 
gar de sus animos las reliquias de su gentilidad y porque suelen todavia rein- 
cidir en las supersticiones y ritos de culto (...), que los viejos hechiceros (que 
aun duran entre ellos algunos) les ensenan y persuaden (1964,11:61). Pero de- 
be tenerse en cuenta el juicio de Porras: 

Cobo, a pesar de haber llegado al Peril veinte anos despues de Toledo y de ser 
coetaneo mas bien de la reaction antitoledana que representan Garcilaso, Bias 
Valera y el jesuita anonimo, es el mas perfecto tipo de cronista dentro de los 
cdnones de la escuela llamada «toledana». Concede a los inca una antiguedad 
de cuatrocientos anos y atribuye a los ultimos de ellos la expansion efectiva del 
imperio, sino confederados con este en la epoca de Wiracocha, «quien los suje- 
to por armas». Es tambien un adversario del regimen incaico, a diferencia de 
sus hermanos en religion Acosta y el jesuita anonimo, y un pesimista sobre la 
raza indigena- 7 . 

Pasando ya al contenido de la obra, los tres ultimos libros del volu- 
men I permiten catalogar a Cobo como gran historiador de la cultura in- 
caica. Limitandonos a la historia religiosa, el Libro 13 es, sin duda, la sin- 
tesis mas amplia que conservamos de la religion andina prehispanica. Alii 
comienza por repetir la teoria del origen diabolico de la religion andina: el 
enemigo del linaje humano, que por su antigua soberbia e invidia de nuestro 


27 Porras, Los cronistas..., op. cit. . p. 408. 
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bien, procuro usurpar en estas degas gentes la adoration que debian a solo el 
que los crid, para tenerlos aprisionados en su duro cautiverio (1964,11: 145), 
lo cual no le impide reconocer que los indios, alumbrados de ella (la luz de 
la razon) vinieron a alcanzary creer que habia un Dios Creador universal de 
todas las cosas y soberano Senor y gobernador dellas (1964,11: 155). Luego 
observa que habia muchas religiones diferentes en el vasto imperio, aim 
despues de la conquista incaica, porque los incas toleraban los cultos loca- 
les, al lado del culto oficial, y aun admitian y hatian traer al Cusco (los dio- 
ses locales) y colocarlos entre los suyos propios (1964,11:145), para empren- 
der al fin la description del sistema religioso incaico. Recoge primero los 
mitos cosmogonicos (cap. 2) y las creencias sobre el alma y el mas alia (cap. 
3). Despues expone el panteon andino: el Dios creador Wiracocha, los dio- 
ses del cielo (sol, trueno, luna, estrellas), los dioses de la tierra (Pachama- 
ma y Mamacocha) y las Wakas, y describe los principales templos (Cori- 
cancha, Pachacamac, Copacabana, Tiahuanaco y Apurimac) y adoratorios 
(caps. 4-20). En esta parte es donde reproduce la relation de los ceques, 
que ha sido estudiada por Zuidema como base de la organization social del 
Tawantinsuyo 28 . A continuation Cobo describe los ritos, sacrificios y fies- 
tas, siguiendo el calendario ceremonial (caps. 21-32). Finalmente, Cobo 
presenta la organization religiosa de sacerdotes, hechiceros y demas perso- 
nas consagradas al culto (caps. 33-38). 


28 Tom Zuidema, en El sistema de ceques del Cuzco. La organization social de 
la capital de los incas (1964) (Lima, 1995, Pontificia Universidad Catolica 
con un ensayo preliminar del autor) toma de Cobo una description de 328 
lugares sagrados del Cuzco y sus alrededores, que incluyen priedras, manan- 
tiales o casas que, por una razon u otra, fueron de particular relevancia en la 
historia o mitologia Inca. Estos sitios estaban divididos en grupos, cada uno de 
los cuales se concebia dipuestos en una linea imaginaria llamada ceque. Es 
importante sefialar que todas estas lineas convergtan en el centro del Cusco. 
Ademds, el mantenimiento y culto de los sitios distribuidos a lo largo de esta 
lineas estaban asignados a ciertos grupos sociales (19995:67). El imperio y la 
capital estaban divididos en cuatro partes (Chinchaysuyo, Collasuyo, 
Antisuyu, Contisuyu) y cada parte en tres secciones (Collana, Payan y 
Coyao) y cada section en tres ceques. De la distribution del espacio se 
desprenden tres principios de organization social: la triparticion, la cuatri- 
particion (numeros 2 y 4) y la division decimal (numeros 5 y 10). 
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Como ya lo he dicho, una obra como esta no permite reproducir 
largos textos etnograficos de cada autor, que deben leerse en las obras res- 
pectivas. Con todo reproduzco, a modo de ejemplo, un texto sobre la for- 
ma de orar, donde Cobo presenta una plegaria recogida por Molina: 

Para el tiempo de ofrecer los sacrificios tenian los sacerdotes muchas oraciones 
sehaladas, que recitaban; las cudles eran diferentes, conforme al dios al que sa- 
crificaban, la ofrenda que le hatian y el intento a que iba enderezado el sacri- 
ficio. Esta oraciones compuso el Inca Pachacutec, y aunque carecta esta gente 
de letras, las conservaba por tradition, aprendiendolas los hijos de los padres. 
Algunas dellas me parecio poner aqui, para que se vea el estilo y devotion que 
mostraban en ellas. Cuando sacrificaban al Wiracocha por la salud y bien co- 
mim del pueblo, decian la oration siguiente; “Oh Hacedor, que estas en los fi- 
nes del mundo, sin igual, que diste ser y valor a los hombres y diciendo: ‘sea 
este hombre’, y a las mujeres ‘sea esta mujer’, los hiciste, formaste y diste el ser; 
guarda, piles, y ampara a estos que criaste y diste el ser, para que vivan sanos 
y salvos, en pazy sin peligro! i Adonde estas? ^Habitas por ventura en lo alto 
del cielo o en lo bajo de la tierra o en las nubes y tempestades? Oyeme, respon- 
demey concede mi petition, dandonos perpetua vida y teniendonos de su ma- 
no, y recibe ahora aquesta ofrenda, doquiera que estuvieres, oh Hacedor!” 
(1964,11:205). 

Parece que la etnografia religiosa incaica de Cobo es fundamental- 
mente valida, aunque siga discutiendose la exactitud de puntos concretos 
de la misma 29 . A pesar de ello, es todavla la description mas completa y 
sistematica sobre religion andina que se conserva. Pero Cobo no es solo 
historiador y etnografo, sino que aborda tambien problemas etnologicos, 
sobre todo en el Libro 1 1 . En la linea de Acosta, estudia largamente el ori- 
gen del hombre americano (caps. 11-20), y se acoge a la teoria de la emi- 
gration por el estrecho de Bering, todavia no descubierto, pero que el su- 
pone que no debe ser muy ancho. Ademas, hace un microtratado del indio 
americano, generalizando sobre el aspecto fisico, complexion natural, cos- 
tumbre y lengua de los indios (caps. 2-9). Dicha generalization refleja la 


29 Puede consultarse el artlculo de John H. Rowe, “Religion e historia en la 
obra de Bernabe Cobo”, Antro p ologia andina (Cusco, Centro de Estudios 
Andinos), 3 (1979), pp. 33-39. 
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experiencia y los prejuicios del primer siglo y medio de conquista y colo- 
nization espanolas. Como ejemplo, recojo este parrafo sobre la comple- 
xion natural y composition de humores de los indios: 

Son todos naturalmente flematicos de complexion; y como la flema natural 
hace blanda y humeda la sustancia de los miembros de su cuerpo, tienen muy 
blandas y delicadas carnes, y asi se cansan presto y no son para tanto trabajo 
como los hombres de Europa: hace mas labor en el campo tin hombre en Es- 
paha que cuatro indios acd. Son muy tardos y espaciosos en cuanto hacen y si 
cuando trabajan los apuran y quieten sacar de su paso, no hardn nada; mas, 
dejandolos a su soma y espacio, salen con todo aquello en que ponen la ma- 
no. Tienen una paciencia incansable en aprender nuestros oficios, que es cau- 
sa de que salgan tan aventajados artifices como salen (...). For eso hayya tan- 
tos indios extremados oficiales de todas las artes y oficios, senaladamente de 
los mas dificultosos y de curiosidad, pero no de trabajo corporal, que a estos 
son muy poco inclinados. 

Ejercitan con mucha destreza la nuisica de voces e instrumento, lapintura, es- 
cultura y los oficios de bordadores, plateros y otros semejantes. Pero en lo que 
sobre todo descubren los del Peru su extraiia paz y flema, es en sufrir el espa- 
cio y sorna de las llamas, que son sus bestias de carga; las cuales caminan tan 
espaciosamente que no puede la colera de los espanoles sufrir tan pesada tar- 
danza, y ellos van a su paso, sin que los veamos jamas impacientes por mas 
veces que las llamas se les paren, cansen y echen con la carga, como lo hacen 
muchas veces. 

junto con set flematicos son en extremo grado sanguineos, de donde les nace 
set excesivamente calidos, como seprueba en que en el tiempo de mayoresfrios 
y hielos, si se les toda la mano, se les hallara siempre de calor notable (...). 

De esta complexion flemdtica y sanguinea de los indios quieren decir algunos 
les nacen dos propiedades bien notables, que no hallamos en los espanoles in- 
dianos: la primera, es que todos tienen muy buena dentadura (...). La otra 
propiedad es que apenas se halla indio que padezca mal de orina, ni criepie- 
dra (...) (1964, II, 15-16). 

En esta cita se descubre la capacidad de observation de Cobo, cua- 
lidad que aparece plenamente en el Cobo naturalista, si se prescinde de in- 
terpretaciones propias de los marcos cientificos de la epoca. Finalmente, 
un buen aporte etnologico de Cobo es su tipologia sobre las sociedades bar- 
baras (cap. 10). Acosta elabora, como se vera, una tipologia de las socieda- 
des no europeas, segun el nivel de civilization y en funcion del modo mas 
adecuado de evangelization. En cambio, Cobo se refiere solo a sociedades 
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americanas y toma como indicador la forma de gobierno (behetrias 30 , sin 
jefe; comunidades, con jefe; y republicas, con jerarquia de jefes); pero, es fa- 
cil analizar los tres tipos segun el modo de production (cazadores, Pesca- 
dores y recolectores; agricultores y agricultura mas compleja, como la de 
riego en aztecas e incas, si bien Cobo no lo indica) o segun la religion (sin 
religion, religion elemental, y religion compleja). Dice Cobo: 

A tres ordenes o clases podemos reducir estas gentes, tomando por razdn cons- 
titutiva de cada clase la manera de gobierno o republica que guardan entre si, 
por esta forma: en la primera clase de barbaros pongo aquellos que pasan la 
vida en behetrl sin pueblos, reyes, ni senores; estos son los mas rudos y salva- 
jes de todos, de los cuales, unos andan por los campos y desiertos a bandadas 
como brutos, sin reconocer superioridad a ninguno, otros viven en pequeiias 
comunidades, que constan cada una de solos los hombres de un linaje y fami- 
lia, los cuales obedecen en lo que quieren al padre de la familia, que suele ser 
el pariente mayor, o al que entre ellos se aventaja a los demas en razdn y ha- 
bilidad. 

El segundo grado tiene ya mas semejanza de republica, porque incluye todos 
los barbaros que viven en comunidades compuestas de diferentes familias, re- 
conocen una cabeza y cacique, a qt den dan obediencia, el cual no tiene deba- 
jo de su dominio ningun senor de vasallos. El tercero grado contiene los indios 
de mas orden y razdn politica, que son los que sejuntan en comunidades o re- 
publicas grandes, cuyo principado posee reyes poderosos, que tienen por sub- 
ditos otros caciques y senores vasallos (1964, IL30). 

Luego Cobo explana otras caracteristicas culturales de cada grado y 
los grupos indigenas que pueden catalogarse en el mismo. El primer grado 
esta formado por cazadores, Pescadores y recolectores, y cast todos ellos no 
usan de ningun genero de adoracion, y dentro de este grado estan los chichi- 


30 La palabra behetria ha tenido cierta evolution en su significado. Como 
observa Carlos J. Diaz Rementeria en El cacique en el Virreinato del Pe ru. 
Sevilla, 1977, Universidad de Sevilla.behetria fue originalmente el lugar en 
que sus pobladores tenian libertad para elegir senor y para apartarse de su 
senorio y asi aparece en las Siete Partidas de Alfonso el Sabio. Pero para los 
cronistas significaba que no habia un senor natural, cada uno era dueno 
absoluto de su casa y sementera y solo aceptaban a un cinche en la la emer- 
gencia y mientras esta duraba (1977:161). Asi acaba significando a la gente 
sin senor natural o en estado salvaje. 
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mecas de la Nueva Espana, los de la Florida y la California y otros innume- 
rables de la America del Norte; asimismo en America del Sur, casi todos los 
habitantes de la costa norte, los de la selva amazonica, los brasiles, los del 
estrecho de Magallanes y la mayorla de los que habitan el Tucuman y el Pa- 
raguay. El segundo grado esta formado por agricultores, que viven en pe- 
quenas comunidades, integradas ordinariamente por gente del mismo li- 
naje, y reconocen algunos dioses, pero practican pocos ritos y ofrendas; 
dentro de esta clase pueden considerarse algunas naciones de Paraguay y 
Tucuman, los chilenos y los de Popayan. 

El tercer grado esta formado por agricultores, que viven en pueblos 
grandes y ordenados, con muchas aldeas de corta vecindad alrededor, cada 
una de ayllu o linaje, y adoran muchos dioses con mayor orden, culto y cele- 
bridad de templos, sacerdotes y sacrificios ; pertenecen a este grado el impe- 
rio mexicano, el de los incas, el reino de Bogota y otros senorios en Mexi- 
co como Tlascala. Para finalizar este tema, debe subrayarse que Cobo for- 
mula, no solo una tipologia, sino una teoria evolutiva, pues dice: estefue el 
camino por donde de la primera suerte y clase de bdrbaros tuvo principio la 
segunda, y desta vino a salir la tercera, creciendo tanto en potencia y vasallos 
algunos caciques, que pudieron sojuzgar a sus comarcanos y tener por subdi- 
tos otros caciques (1964,1:31). 

5.2 Naturaleza y cultura 

Aunque en la historia de la antropologia interesan sobre todo la 
description y analisis de los hechos sociales, hay tambien un lugar para la 
naturaleza, en cuanto estimulo o condicionante de tales hechos. Por eso, 
hay que hablar del Cobo naturalista. En efecto, el recoge mucha informa- 
tion sobre las sociedades americanas y sobre los condicionamientos natu- 
rales de las mismas en sus diez primeros libros. En ellos habla del universo 
(Lib. 1) y de America y el Peru (Lib. 2) y hace detalladas descripciones de 
los mixtos perfectos (Lib. 3, con 45 capitulos, dedicado cada uno de ellos a 
un mineral diferente), de las yerbas (Lib. 4, 108 caps.), de las matas (Lib. 5, 
87 caps.), de los arboles (Lib. 6. 129 caps.), de los peces (Lib. 7, 55 caps.), 
de las aves (Lib. 8, 59 caps.), de los insectos y otros (Lib. 9, 71 caps.), todos 
ellos oriundos de America, y de los animales y plantas importados y su 
adaptation al suelo americano (Lib. 10, 45 caps.). Con razon Porras ha es- 
crito: 


98 


Gran naturalista, Cobo, tiene el don de analizar y definir, de clasificar. En la 
enorme materia bruta de la historia natural de America, que tenia ante si, 
traza lineas coordenadas, establece similes y diferencias, clasifica y ordena. Asi 
determina y separa grupos raciales y sociales, familias vegetales, estados de 
cultura o templos atmosfericos. Sus intuiciones cientificas son admirables y de 
las sociales no se ha hablado. Asi como se anticipa a los botdnicos modernos 
en la adoption de ciertos principios y observaciones bdsicas no usadas en su 
epoca, se le halla igual perspicuidad en lo socioldgico y en lo moral (...). Todos 
los fenomenos naturales de nuestro clima Italian en Cobo en arranque de la 
explication cientifica, desde los temblores y la falta de lluvias hasta el soroche. 
Y en sus pdginas estd, doscientos anos antes que en su presunto descubridor, 
descrita y observada la corriente de Humboldt. Cobo es el precursor de toda la 
ciencia peruana 3 1 . 

Como ejemplo de los metodos de Cobo, presento su informacion 
sobre la coca, una de las 87 matas americanas, que describe en el Libro 5. 
Comienza asi: 

En este reino del Peru no hay cosa mas conocida que la coca cuyo trato es de 
los gruesos y mayor ganancia que hay en las Indias y con que no pocos espa- 
noles se han hecho ricos. Es la coca una mata no mayor que los manzanos ena- 
nos de Espana, de hasta un estado en alto; su hoja, que es la que tanto preci- 
san y estiman los indios, es del tamano y talle del limon ceuti y a veces menor. 
Da una frutilla Colorado, seca y sin jugo, tamana como pequenos escaramu- 
jos, que solo sirve de semilla. Plantaban y cultivaban antiguamente la coca los 
naturales del Peru a manera de vinas, y era de tanta estimation su hoja, que 
solamente lo comian los reyes y nobles y la ofrecian en los sacrificios que ha- 
ctan a losfalsos dioses. 

A los plebeyos les era prohibido el uso della sin licencia de los gobernadores. 
Mas, despues que se acabo el sehorio de los reyes Incas y con el la prohibition, 
con el deseo que la gente comun tenia de comer lafruta vedada, se entrego a 
ella con tanto exceso, que viendo los espafioles el gran consumo que habia de 
esta mercaderia, plantaron otras muchas mas chacaras de las que antes habia, 
especialmente en la comarca de la ciudad del Cusco, cuyos vecinos tuvieron en 
un tiempo su mayor riqueza es estas heredades; porque solia rentar cada ano 
una buena chacra de coca mas de veinte mil pesos. Pero ya ha dado gran ba- 
ja, y su contratacion va de cada dia adelgazando; lo uno, porque los indios han 
venido en gran diminution, y la otra, porque con el trato y comunicacion con 


31 Porras, Los cronistas... , op. cit. , p. 407. 
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los espaiioles, se van desengahando y cayendo en la cuenta de que le es de mas 
provecho el pan, vino y came que el zumo que chupaban desta yerba 
(1964,1:214-225). 

Luego Cobo describe minuciosamente el uso que los indios hacen 
de la coca y los efectos que ella produce y, aunque piensa que hay algo de 
imaginacion o supersticion, reconoce que los vemos trabajar doblado con 
ella ; ademas, presenta la cantidad de production, el modo como se trans- 
porta, el lugar donde se planta, el modo como se planta y benefkia, y los 
multiples usos medicinales en que se emplea. Tambien pueden tomarse co- 
mo ejemplo las descripciones de otras plantas, que eran esenciales en la 
dieta de los nativos, como el maiz y la chicha del maiz (lib. 4, caps. 3-4), la 
yuca (cap.7), la papa (cap. 13) o el aji (cap.25). En todas las descripciones 
se nota la misma minuciosidad y el mismo rigor analitico, con muchas re- 
ferencias a la vida social y cultural del hombre americano. 

6. JOSE DE ACOSTA (1540-1600) 

Comienzo por recordar tres diferencias de este autor con los tres 
anteriores sobre su ubicacion profesional, su permanencia en America y el 
influjo de su obra. Mientras que Sahagun, Landa y Cobo hacen excelentes 
descripciones de las tres altas culturas americanas, Acosta es sobre todo un 
etnologo, por la claridad como plantea preguntas para analizar dichas cul- 
turas. Mientras que Sahagun y Cobo no regresaron a Espana y vivieron en 
America mas de sesenta anos y Landa solo volvio para su defensa ante el 
Consejo de Indias, Acosta estuvo en America solo quince anos. Mientras 
que los tres primeros no publicaron sus obras hasta el siglo siglo XIX, con 
lo que su influjo ha sido muy tardio, Acosta tuvo mucho influjo por sus dos 
obras americanas mas importantes De procuranda indorum salute (1588) 
y la Historia natural y moral de las Indias (1590), que se convirtieron en 
clasicas y fueron reeditadas y traducidas varias veces. 

Acosta es un jesuita Castellano que nace en Medina del Campo y 
muere en Salamanca 32 . Ingresa muy joven en la Compania de Jesus, como 


32 Para ampliar los datos biograficos y los aportes de Acosta puede consultarse 
mi obra, lose de Acosta . Lima, 1995, Edit. Brasa, Coleccion Forjadores del 
Peru, n° 22. 
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cuatro de sus cinco hermanos mayores, uno de los cuales, Bernardino, 
tambien atravesara el Atlantico para trabajar como misionero en Mexico, 
y estudia en Alcala en el colegio mayor que tenian los jesuitas junto a la fa- 
mosa universidad. Despues de concluir sus estudios y de ensenar teologia 
en Ocona y Plasencia, logra su meta de ser enviado al Peru. En 1572 llega 
a Lima, tras un accidentado viaje que le obliga a estar casi un ano entre las 
Antillas y Tierra Firme 33 , e inicia su catedra de teologia en el colegio ma- 
yor de los jesuitas y luego, a petition del virrey Toledo, en la universidad, 
actividad que continua por varios anos, pero que debe interrumpir por sus 
frecuentes viajes. Entre 1573 y 1574 estudia, a petition de su provincial, los 
problemas del sur de la provincia jesuitica en Cusco, Arequipa, La Paz, Po- 
tosi y Chuquisaca y durante este tiempo aprende suficientemente el que- 
chua e inicia la recopilacion del material que sera la base de su obra. En 
Chuquisaca trato personalmente al virrey Toledo, que estaba haciendo su 
visita general y organizando la reduction general de los indios, y a su cuer- 
po de asesores, entre los cuales estaban Juan de Matienzo, Cristobal de Mo- 
lina, Polo de Ondegardo, etc. Acosta acabara siendo uno de los hombres de 
confianza de Toledo, a pesar de ciertos conflictos que tuvo con el. 

En 1576 es nombrado superior provincial de los jesuitas, celebran- 
do la primera congregation provincial, en cuyas actas aparecen las ideas 
fundamentales de su obra sobre la conversion de los indios, que escribe en 
latin entre 1576 y 1577 y que publica en Salamanca en 1588 con el titulo 
De procuranda indorum salute . Esta obra sera la primera escrita por un je- 
suita en America. Como provincial visita de nuevo el territorio y en 1576 
funda la casa de Juli entre los aymaras, que sera un tipo de doctrina dife- 
rente a las que entonces tenian el clero y otros religiosos. 


33 En su largo parentesis en Santo Domingo, desempena su labor sacerdotal 
tras solicitar las acostumbradas licencias al arzobispo franciscano Andres de 
Carvajal; al notar que este parecla pornerle obstaculos, Acosta lo visita para 
aclarar las cosas, como lo relata en sus Escritos menores (Obras, Madrid, 
1954, BAE, edic. Francisco Mateos, pp.254-260). El texto ayuda a compren- 
der la desconfianza que la Compania de Jesus suscitaba entre las ordenes 
mendicantes; es un factor mas que explica que los jesuitas, que trabajan 
desde 1549 en Brasil, no lleguen a la America Espanola hasta 1568, si no se 
cuenta la frustrada mision de Florida de 1566, en el gobierno general del 
antiguo Duque de Gandia, San Francisco de Borja, que pudo disipar las 
dudas de Felipe II. 
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Entre 1582-1583 desempena un papel importante como teologo 
consultor del III Concilio Limense, convocado por santo Toribio, al que 
asistieron la mayoria de obispos sudamericanos y que tuvo gran influjo en 
la vida de la Iglesia colonial y en la modelacion religiosa del hombre suda- 
mericano. Segun Duran, Acosta fue el autor principal 34 del catecismo con- 
ciliar trilingiie (castellano, quechua y aymara), la Doctrina Cristiana v ca- 
te cismo para intruccion de los indios (Lima, 1584-1585, Antonio Ricardo), 
que fue la primera obra editada en Sudamerica. Debe recordarse que dicho 
catecismo no era un simple libro, sino una minibiblioteca pastoral que in- 
cluia lo siguiente: el Catecimo bre ve, para las personas mas sencillas, el Ca- 
te cismo mayo r, para todos, el Te rcer catecismo v exposicion de los doctri- 
na cristiana por sermones , que era un sermonario, el Confesionario para 
los curas de indios con una instruction contra sus ritos , que era un manual 
para la administracion de la penitencia, con una interesante sintesis de las 
religion andina, y otros documentos, como los privilegios concedidos por 
los Papas a los indios, las formas de impedimientos en el matrimonio de 
los indios, etc. 

En 1586 Acosta marcha a Espana para publicar sus obras y por otras 
razones personales. Antes de partir, remitio al P. General una pequena obra, 
la Pe regrinacion de Bartolome Lorenzo 35 . Se trata de un conjunto de vivos 


34 fuan Guillermo Duran, El catecismo del III Concilio Provincial de Lima v 
sus complementos pastorales (1584-1585). Estudio preliminar, textos, 

notas , Buenos Aires, 1982, Universidad Catolica Argentina, pp. 250-251. De 
acuerdo a Duran (1982:255-268) y a Enrique T. Bartra, “Los autores del 
catecismo del III Concilio Limense”, en la revista Mercurio Peruano , Lima, 
1967, n° 470, la traduccion del catecismo y sus complementos fue realiza- 
da por dos equipos: el quechua, encabezado por el canonigo de Lima y pro- 
fesor de quechua en Universidad de San Marcos, fuan de Balboa, junto con 
el canonigo del Cusco Alonso Martinez, el cura Francisco Carrasco y el 
jesuita mestizo Bartolome Santiago y el equipo aymara, bajo la direccion 
del jesuita mestizo Bias Valera. 

35 Esta recogida en O bras 1954:304-320. Dicho obra narra las aventuras 
americanas del hermano jesuita del mismo nombre antes de su ingreso en 
la Compania, tal como el se las conto a Acosta, sin anadir cosa alguna, antes 
dejando muchas que a el entonces no se le acordaron o que de proposito quiso 
collar. Lorenzo era un joven campesino portugues de fondo religioso y tim- 
orato, que, al ser acusado en sus pais de un crimen que no habia cometido, 
escapo, por consejo de su padre, a America; aqui paso aventuras increibles, 
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cuadros del mundo colonial del siglo XVI, a los que Acosta se refiere en 
mas de una ocasion en su Histor ia. Puede decirse que Acosta en este caso 
presenta el metodo de las historias de vida que sigue usando la moderna 
antropologla. El viaje a Espana lo hizo Acosta, no en la armada de Tierra 
Firme que iba directamente, sino a traves de Mexico; el viaje fue una oca- 
sion para hacer observaciones ecologicas o sociales que recoge en su His- 
toria, como esta, al hablar de los vientos en la zona Torrida: 

Cuando navegue del Piru a la Nueva Espana, adverti que todo el tiempo que 
fuimos por la costa del Peru fue el viaje, como siempre suele, facil y sereno, 
por el viento Sur que corre alii, y con el se viene a popa la vuelta de Espana y 
de Nueva Espana; cuando atravesamos el golfo, como ibamos muy dentro en 
la mary casi debajo de la Linea, fue el tiempo muy apacible y fresco y a popa. 
En llegando al paraje de Nicaragua y por toda aquella costa, tuvimos tiempos 
contrarios y muchos nublados y aguaceros, y viento que a veces bramaba ho- 
rriblemente, y toda esta navegacion fue dentro de la zona Torrida, porque de 
doce grados al sur que esta Lima, navegamos diez y siete, que esta Guatulco, 
puerto de Nueva Espana; y creo que los que hubieren tenido cuenta en lo que 
ban navegado dentro de la Torrida, hallardn poco mas o menos lo que esta di- 
cho, y esto baste de la razdn general de vientos que reinan en la Torrida zona 
por el mar (1979: 102-103). 

Aunque Acosta tenia a un hermano jesuita en Mexico, que era rec- 
tor del colegio de Oaxaca, ciudad situada en el corazon de una de las zonas 
mas densamente indigenas del pais, parece ser que el motivo de su ida a 
Mexico era recoger informacion para sus libros. Acosta debio vivir su ano 
escaso de estancia mexicana en la capital, dedicado a predicar y a recoger 
informacion cientifica. Esta estancia sirvio a Acosta, no solo para conocer 
el mundo mexicano, que es termino obligado de comparacion con el pe- 
ruano, pues una respuesta sobre Mexico es, por lo menos, una pregunta so- 
bre el Peru y viceversa, sino tambien para informarse sobre las misiones de 
Asia, por ser Acapulco el puerto de la nao que iba a Manila y al Oriente. 


como naufragios, largos viajes por tierras desconocidas, varias enfer- 
medades, ser prisionero de corsarios franceses, etc., en la Isla Espanola, 
Jamaica, Centroamerica, Ecuador y Peru, donde se hace ermitano y acaba 
ingresando en la Compania de Jesus. Dicha obra tiene el mismo sabor que 
Los Naufragios (Zamora, 1542) de Alvar Nunez Cabeza de Vaca, a la me 
referire en el capitulo VE 
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Entre los misioneros del Oriente, Acosta conocio al P. Alonso Sanchez, que 
trabajaba en Filipinas, habla hecho dos viajes al puerto portugues de Ma- 
cao en China y tenia una postura rigida sobre la evangelization de Asia 36 . 

En Mexico debio conocer tambien a su fuente mas importante, el 
jesuita de Texcoco y gran conocedor del nahualt Juan de Tovar (1543?- 
1626). Este, segun O’Gorman 37 , estudio los codices de los indios de Mexi- 
co, Texcoco y Tula y escribio una Pr imera relation de los antiguos mexica- 
nos, que se ha perdido, y una Segunda relacion , donde aprovecha la croni- 
ca de su pariente Fr.Diego Duran, que es la que mando a Acosta. Por eso, 
este, al hablar de las fuentes de su Historia . dice: 

De estos autores es uno Polo Ondegardo, a quien comunmente sigo en las co- 
sas del Piru; y en las materias de Mexico, Juan de Tovar, prebendado quefue 
de la Iglesia de Mexico y ahora es religioso de nuestra Compahia de Jesus; el 
cual por orden del virrey D. Martin de Enriquez, hizo diligente y copiosa ave- 
riguacion de las historias antiguas de aquella nacidn, sin otros autores graves 


36 En su viaje a Macao, habia conocido la experiencia de dos jesuitas italianos 
empenados en evangelizar la de China de un modo distinto. Eran los PP. 
Ruggieri y Ricci, que llegaron a Macao en 1579 y 1582, respectivamente, y 
que en 1583 pasan a Shiuhing, donde obtienen permiso para residir y ser 
declarados ciudadanos de China. Ruggieri viaja para preparar una embaja- 
da del papa al emperador de China, y la experiencia fue seguida hasta su 
muerte por Mateo Ricci (1552-1610). Este fue profundizando su contacto 
con la cultura china, residio en distintas ciudades, cambio su nombre por 
Li Matou, estudio el idioma chino y las obras fundamentales de su pen- 
samiento, sobre todo las de Confucio, y adopto el ceremonial y las costum- 
bres chinas. Asi esperaba crear una Iglesia realmente china. Sin embargo, el 
P. Sanchez escribia desde Macao el 5 de julio de 1584 que la conversion por 
medio de la predication: puedo afirmar que es imposible (...) y otros 
misioneros dicen lo mismoyjuzgan que este negocio lo ha de concluir Dios por 
el camino de la Nueva Espaha y Peru. Solo difieren en que todos cuanto algo 
entienden, no hallan en aquellos reinos titulo ni derecho para poderse haber 
conquistado, y en estos hallan muchos. Las ideas de Sanchez produjeron 
muchas criticas, entre ellas dos cartas que Acosta envia al P. General a 15 y 
23 de marzo de 1587, “Parecer sobre la guerra de la China”, y “Respuesta a 
los fundamentos que justifican la guerra contra China” (1954:331-345). 

37 Estudio preliminar de Edmundo O’Gorman a la Historia natural v mor al 
de las Indias (Mexico, 1979, Fondo de Cultura Economica), p. LXXVIII. 
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quepor escrito o depalabra me han bastantemente informado de todo lo que 
voy refiriendo (1979:281). 


Cuando Acosta recibio la Segunda relation , le envio una carta a To- 
var para preguntar sobre sus fuentes, porque el gusto de esta historia no se 
deshaga con la sospecha de no ser tan verdadera y cierta, que se deba tenerpor 
historia. Tovar le respondio que la tradition oral, los canticos y oraciones 
aprendidos de memoria en la infancia y los codices, y le envio un calenda- 
rio mexicano. Acosta alude a esta respuesta, cuando trata del modo de le- 
tras y escritura que usaron los mexicanos en su Histor ia: 

Uno de los de nuestra Compania de Jesus, hombre muyplatico y diestro, jun- 
to en la provincia de Mexico a los ancianos de Texcoco y de Tula y de Mexico, 
y confirm mucho con ellos y le mostraron sus librerias y sus historias y calen- 
darios, cosa mucho de ver; porque tenian sus figuras y jeroglificas con quepin- 
taban las cosas en esta formas, que las cosas que tenian figuras lasponian con 
sus propias imdgenes, y para las cosas que no habia imagen propia, tenian 
otros caracteres significativos de aquello, y con este modo figuraban cuanto 
querian (1979:289). 

Luego Acosta habia del calendario, de las arengas y parlamentos de 
los oradores, de los cantares de los poetas, que debian memorizar los ninos 
en la escuela y que ciertos indios pusieron por escrito, al aprender la escri- 
tura alfabetica despues de la conquista espanola 38 . 


38 Es sabido que los antiguos mexicanos tuvieron una escritura de glifos de 
cinco tipos: pictograficos, ideograficos, numerales y foneticos, que repre- 
sentaban objetos, ideas, numeros, fechas o sonidos (silabicos o alfabeticos), 
aunque el desarrollo de estos ultimos fue limitado y asi no contaron con un 
alfabeto completo. En el pasaje que transcribo luego Acosta se refiere solo a 
los glifos pictograficos (figuras) e ideograficos (caracteres), que los indios 
seguian utilizando tras la conquista, y cuenta una catequesis pictografica 
sobre la oration cristiana del Yo, pecador, de la que fue testigo: Para sig- 
nificar aquella palabra: ‘Yo, pecador, me confieso’, pintan un indio hincado de 
rodillas a los pies de un religioso, como que se confiesa; y luego por aquella: ‘a 
Dios todopoderoso’, pintan tres caras con sus coronas al modo de la Trinidad; 
y a lagloriosa Virgen Maria, pintan un rostro de Nuestra Sehoray medio cuer- 
po con un niho; y a San pedro y San Pablo, dos cabezas con coronas, y unas 
Haves y una espada; y a este modo va toda la confesion escrito por imdgenes, y 
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Aunque ya he hablado de sus dos libros mas etnologicas y de otros 
escritos menores, publicados por Francisco Mateos en Obras en la Biblio- 
teca de Autores Espanoles, abordo ahora las ediciones de esos libros para 
medir su influjo. A la primera edicion latina del De procuranda indorum 
salute (Salamanca, 1588, Guillermo Foquel) siguen otras cuatro en latin: 
Salamanca (1589), Colonia (1596), Lyon (1670) y Manila (1858); dos en 
Castellano: Madrid (1952) y Madrid (1954) en las Obras , y una bilingue del 
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas de Madrid en dos tomos, 
cuyos subtitulos son Pacification v colonization (1984) y Education v 
e vangelization (1987), preparada por Luciano Perena sobre el original de 
Acosta previo a la censura, que se conserva en la Universidad de Salaman- 
ca. A la primera edicion castellana de la Historia natural v moral de las In- 
dias (Sevilla, 1590, Juan de Leon) siguen las siguientes: Barcelona (1591), 
Madrid (1608, 1752, 1792, 1894), Mexico (1940, 1962, 1979) y Madrid 
(1990), y traducido a muchas lenguas, incluso al japones (1978). Paso ya a 
presentar los aportes de Acosta, que son su reflexion sobre la evangeliza- 
tion indigena y sobre las culturas americanas. 

6.1 Reflexion sobre la evangelization indigena 

Esta es el tema central de los seis libros del De procuranda , que se 
aborda tambien en el libro V de la Histor ia, dedicado a la religion y ritos 
de los indios. El De procuranda es producto, no de una larga experiencia 


donde faltan imageries ponen caracteres, como en: ‘que peque’, etc.; de donde 
se podra colegir la viveza de los ingenios de estos indios, pues este modo de 
escribir nuestras oraciones y cosas defe, ni se lo ensenaron los espanoles, ni ellos 
pudieron salir con el, si no hicieran muy particular concepto de lo que les 
ensenaban (1979:290). Acosta completa el dato mexicano con una referencia 
al Peru. Recuerda que aqui vio escrita, la confesion que de todos sus pecados 
un indio traia, para confesarse, pintando cada uno de los diez mandamientos 
por cierto modo, y luego alii haciendo ciertas senales como cifras, que eran los 
pecados que habia hecho contra aquel mandamiento. Y defiende a los indios, 
no solo porque, al menos los autores de tal catequesis pictografica, hicieron 
un muy particular concepto de lo que les ensenaban y lo tradujeron a la escrit- 
ura de su cultura, sino por el valor intrinseco de tal escritura, para terminar 
con ironia que, si a muchos de los muy estirados espanoles les dieran a cargo de 
hacer memoria de cosas semejantes, por via de imdgenes y senales, que en un 
aho no acertaran, ni aim quizas en diez (1979: 290). 
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misional que Acosta no tuvo, sino de una reflexion sistematica sobre los 
problemas de las misiones, en la coyuntura de la reorganization del Virrey 
Toledo, y a la luz del II Concilio Limense y de la preparation del III, los dos 
concilios mas importantes para la evangelization andina. El De procuran- 
da es uno de los mas influyentes tratados de misionologia, lo que se con- 
firma con sus multiples ediciones. Entre los temas de reflexion de Acosta 
sobre la evangelization, senalo cinco: 

1) Los indios pueden ser verdaderos cristianos. Es el tema del pri- 
mer libro del De procuranda, que era muy debatido cuando Acosta llego al 
Peru. La razon fundamental era de tipo teologico: el llamamiento de Dios 
a todos los hombres por medio de su hijo Jesucristo no podia excluir a los 
indios, y si la evangelization parecia haber fracasado hasta el momento, 
ello se debia no a los indios, sino a como se habia hecho la evangelization. 
Si bien el llamamiento de los indios por Dios es un problema teologico, de- 
bajo de el late un problema antropologico y politico importante: la igual- 
dad de todos los hombres y el que los indios tenian un lugar en el cos- 
mos 39 . Por eso, en el capitulo 1 del libro I De procuranda Acosta afirma: 


39 Octavio Paz, en su sugerente ensayo sobre la nacionalidad mexicana El 
laberinto de la soledad (1950) (Mexico, 1973, Fondo de Cultura 
Economica), ha escrito algo que confirma lo dicho: Sin la Iglesia el destino 
de los indios habria sido muy diverso. Y no pienso solamente en la lucha 
emprendida por dulcificar las condiciones de vida y organizarlos de manera 
mas justa y cristiana, sino en la posibilidad que el bautismo les ofreda defor- 
mar parte, por virtud de la consagracion, de un orden y de una Iglesia. Por la 
fe catolica los indios, en situacion de orfandad, rotos los lazos de sus antiguas 
culturas, muertos sus dioses tanto como sus ciudades, encuentran un lugar en 
le mundo. Esa oportunidad de pertenecer a un orden vivo, astfuese en la base 
de la pirdmide social, les fue despiadadamente negada a los nativos por los 
protestantes de Nueva Inglaterra. Se olvida con frecuencia que pertenecer a la 
fe catolica significa encontrar un sitio en el Cosmos. La huida de los dioses y la 
muerte de losjefes habia dejado al indigena en una soledad tan completa como 
diftcil de imaginar para un hombre moderno. El catolicismo lo hace reanudar 
sus lazos con el mundo y el trasmundo. Devuelve sentido a su presencia en la 
tierra, alimenta sus esperanzas y justifica su vidaysu muerte (1973:92). Sobre 
la diferencia con Estados Unidos, consultese a Juan Ortega y Medina, La 
evangelization puritana en Norteamerica , Mexico, 1976, Fondo de Cultura 
Economica. 
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desistamos de sacar a relucir la durezay tardo ingenio de los indios (...) y no 
osemos afirmar que algun linaje de hombres esta excluido de la comun salva- 
tion de todos (1954:396). Luego refuerza su argumentation, indicando que 
las dificultades reales en la cristianizacion de los indios se deben, no a la 
falta de capacidad de los indios, sino a la education y costumbre (es cosa 
averiguada que mas influye en el indole de los hombres la education que el 
nacimiento ) (1954: 412), donde Acosta formula un principio muy claro pa- 
ra la antropologia de hoy, pero novedoso para la de su tiempo, y, sobre to- 
do, a la falta de virtud y celos de muchos doctrineros, al empleo de meto- 
dos de catequizacion inadecuados y a la violencia de la primera catequesis: 
la nation de los indios habiendo al principio recibido el evangelio mas bien 
por la fuerza de las armas que por la simple predication, conserva el medio 
contraido y la condition servil (...) y da muestra de ello siempre que pueda 
hacerlo impunemente. Nada hay que tanto se oponga a lafe como la fuerza y 
la violencia (1954:420). 

Finalmente, afirma que, por mas que el cristianismo de muchos in- 
dios sea deficiente ( porque adoran a Cristo y dan culto a sus dioses 
(1954:421) y por mas que se haya anunciado en un contexto inadecuado 
(si a pesar de tanta maldad de nuestros hombres, todavia los indios creen en 
Dios, ique seria si desde el comienzo de la predication hubiesen visto los pies 
hermosos de los que anuncian el evangelio de la paz? (1954:428), es cierto 
que cualquiera cosa que digan en contrario los que se creen ellos solos cristia- 
nos, tambien en las naciones se han difundido la gratia de Dios y no hace el 
Senor diferencia entre ellos y nosotros, purificando por la fe sus corazones 
(1954:429). Con lo que no solo hay un llamamiento de los indios a la fe, si- 
no una participation efectiva de la misma 40 . 


40 Uno de los puntos mas discutidos del De procuranda , desde el punto de 
vista teologico, es su afirmacion de la necesidad de la fe expllcita en Cristo 
para salvarse. La seriedad con que el mundo colonial discutla esos temas se 
desprende de que el dominico Francisco de la Cruz, a quien Acosta lo refu- 
ta sin nombrarlo (un varon tenido largo espacio por insigne en la doctrina y 
muy religioso, pero que ahora se ha trocado o se ha manifestado como grande 
hereje) (1954:551) y en cuyo proceso interviene, fue quemado por la 
Inquisition de Lima en 1578. Otros teologos jesuitas como Suarez ( De fide , 
disp. XII, sub. IV, n. 10) y Vasquez ( Opera , Ingolstadii, v. VI, 467) se apartan 
de la sentencia rigida de Acosta. 
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2) La evangelization no puede olvidar la conquista. Como esta fue 
para Acosta un gran obstaculo para la evangelization, analiza en su obra la 
situation colonial. El libro II trata de la justicia y la injusticia de la guerra 
a los indios y el III de los deberes del gobierno colonial para con los indios, 
y solo despues el De procuranda examina los temas pastorales: los minis- 
tros espirituales (lib.IV), el catecismo y el metodo de catequizar (lib. V) y 
la administration de los sacramentos a los indios (lib. VI). Por eso, el De 
procuranda es,un tratado, no solo de pastoral, sino tambien de etica poli- 
tica, aunque escrito en una situation concreta. Puede ser util comparar al 
respecto las posturas de Acosta y Las Casas. Este llega a America diez anos 
despues del descubrimiento europeo, actua como clerigo-encomendero en 
Cuba, es testigo de la desaparicion de los indios y, tras su conversion, se 
transforma en defensor de estos y en promotor de la evangelization paci- 
fica. En cambio, Acosta llega a America como ochenta anos despues del 
descubrimiento y halla una realidad diferente. Ya no se discute sobre los 
justos titulos de la conquista, los espanoles han decidido quedarse para 
siempre y, a pesar del fracaso de las Leves Nuevas (1542-1543), esta vigen- 
te un ordenamiento legal mas respetuoso de los indios, basado en los 
acuerdos de la Junta Magna de Madrid (1568) traidos por Toledo, y en las 
Ordenanzas de pacification de Felipe II (1573), que suspenden las guerras 
de conquista. 

Por eso, Acosta, por la situation politica que le toco vivir, no se veia 
como profeta que debia denunciar las injustices contra los indios en cual- 
quier sitio y a cualquier precio, sino como un teologo, moralista y pastor 
que debia ofrecer las soluciones mas adecuadas a los problemas eticos y 
pastorales de la colonization espanola. Asi no plantea como evangelizar a 
los indios al margen de la conquista, sino como evangelizarlos a pesar de 
la conquista, que se juzga un hecho irreversible, tratando de minimizar la 
relation colonial y de salvaguardar en lo posible los derechos de los indios. 
Su postura realista no le hizo caer en una evangelization espiritualista y 
descarnada, pues en los libros II y III analiza bien los problemas eticos 41 . 


41 Un ejemplo claro es el problema de la mita minera. Esta era, al mismo tiem- 
po, cuchillo de los indios, segun una expresion bastante generalizada, y la 
clave de la economla colonial. Acosta no niega en absoluto su dureza, la 
describe con enorme realismo y aun la compara con la explotacion de las 
pesquerlas, que tantas muertes de indios hablan acarreado y que hablan 
acabado siendo prohibidas por el rey: Muy dura parece la legislacion que 
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3) La evangelizacion debe partir de la cultura indigena. Acosta se 
opone radicalmente al metodo de evangelizacion de hacer tabula rasa, des- 
truyendo a sangre y fuego los idolos y huacas, como hicieron al principio 
no solo la turba de soldados, sino algunos sacerdotes: Esforzarse en quitar 
primero por fuerza la idolatria, antes de que espontaneamente reciban el 


obliga a los indios a trabajar en las minas. Este trabajo los antiguos lo tuvieron 
por tan duro y afrentoso que, como ahora castigan a los facinerosos a servir en 
galeras por los horrendos cnmenes que ban cometido, asl ellos entonces los 
condenaban a trabajar en las minas. Esta condena era la mas cercana a la 
pena de muerte. Forzar, pues, a estos trabajos a hombres libres y que ningiin 
mal ban hecho, parece algo ciertamente truculento. Ademds es un hecho que 
lospozos de plata fueron a la vez cementerio de indios. Muchos miles hanpere- 
cido por ese tipo de trabajo (1984:527). Luego analiza los contras y los pros 
de la mita minera en la sociedad colonial. Los primeros eran evidentes, pues 
era injusta con los indios, puesto que se les obliga a servir al lucro ajeno a 
costa de tantos inconvenientes personales suyos, abandonando a su tierray sus 
hijos. Les expone, ademds, a peligros extremos, pues muchos perecen por el 
cambio de clima, la dureza del trabajo y los accidentes de ese tipo de actividad. 
Pero, por otra parte, Acosta abla que las minas eran el el motor de la vida 
colonial: si se abandona la explotacion de minas (...), toda promotion y orga- 
nization publica de los indios cae por los suelos. Ese es el objetivo que buscan 
los espaholes con tan grandes periplos por el mar. Esa es la razon por la que 
negocian los mercaderes, proceden los jueces e incluso muchas veces los sacer- 
dotes predican el Evangelio. El dia en quefalten el oro y la plata o desaparez- 
can de la circulation, se desvanecerd automaticamente toda connivencia de 
gente, toda ambition viajera, toda rivalidad en el campo civil o eclesidstico 
(1984:531). Y asi, Acosta juzga, con una discutible vision providencialista 
de la historia que la avaricia de los cristianos se ha convertido en causa de 
evangelizacion de los indios y recordando que el trabajo de los indios en las 
minas, ha sido tratado grave y maduramente no ha mucho tiempo en una 
considta de teologos y jurisconsultos y que hay leyes y ordenanzas provinciales 
que determinan el orden y moderation que se ha deguardar al extraer los met- 
ales proveyendo a la salud y comodidad de los indios, no cree que le corre- 
sponda a el reprobar el parecer de tan insisgnes varones y mucho menos recla- 
mar leyes nuevas con que se mitigue la condition tan dura de los indios 
(1984:535). Por eso, se limita a resumir las condiciones en que debia darse 
la mita. Es sabido que esta postura sobre la mita como mal necesario fue 
generalizandose, siendo secompartida por el indio cronista Guaman Poma 
y el jurista Solorzano y Pereyra. 
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evangelio, siempre me ha parecido (...) cerrar a cal la puerta del evangelio a 
losfieles en lugar de abrirla (1954:561). Apoya su tesis de que antes que qui- 
tar los idolos del corazdn de lospaganos que de los altarescon la autoridad de 
san Agustm. Ademas, recurre al consejo del papa Gregorio al evangelizador 
de Inglaterra y formula un principio clasico de la aculturacion dirigida de 
mantener todo lo aprovechable de la cultura indigena y aun hacer sustitu- 
ciones: 


Oficio nuestro es ir poco a poco formando a los indios en las costumbres y la 
disciplina cristiana, y cortar sin estrepito los ritos supersticiosos y sacrilegos y 
los hdbitos de barbara fiereza; mas, en lospuntos en que sus costumbres no se 
oponen a la religion o a la justicia, no creo conveniente cambiarlas; antes al 
contrario, retener todo lo paterno y gentilicio, con tal que no sea contrario a 
la razon (...). Por lo cual muchas cosas hay que disimularlas, otras alabarlas; 
y las que estcm mas arraigadas y hacen mas daho con mahay destreza hay que 
sustituirlas con otras buenas semejantes. De lo cual tenemos la autoridad del 
ilustre Gregorio papa, el cual, preguntado por Agustm, Obispo de los ingleses, 
sobre causas semejantes, escribe a Melito: “Dile a Agustm que hepensado mu- 
cho dentro de mi del caso de los ingleses; y pienso que no conviene de ningu- 
na manera destruir los templos que tienen de sus idolos, sino solo los mismos 
idolos, para que, viendo esas gentes que se respetan sus templos, depongan de 
su corazdn el error, y conociendo al Dios verdadero y adorandolo, concurran 
a los lugares que les son familiares; y porque suelen matar muchos bueyes en 
sus sacrificios a los demonios, ha de trocdrseles la costumbre en alguna solem- 
nidad, como la dedicacion del templo o del nacimiento de los mdrtires, y que 
levanten sus tiendas de ramos de drboles junto a las iglesias, que antes eran 
templos gentilicos, y celebren las fiestas con banquetes religiosos (...), a fin de 
que, dejandoles algunos goces exteriores, aprendan agozar mas fdcilmente de 
los gustos interiores. Porque querer cortar de ingenios duros todos los resabios 
a la vez es imposible; y tambien los que quieran subir a lo alto, suben poco a 
poco, por pasos y no por saltos (1954:502). 

Este principio es muy antropologico, porque no es otra cosa que 
reinterpretar las religiones indigenas (creencias, ritos y templos) desde la 
religion cristiana, y es lo contrario a lo que hicieron muchos indios ante 
una evangelizacion bastante compulsiva; ademas, su formulacion es tanto 
mas loable porque Acosta pensaba, como otros misioneros del siglo XVI, 
que las religiones indigenas eran una parodia diabolica, porque el demo- 
nio habia enganado a los indios imitando los rasgos de la religion verdade- 
ra (sacrificios, sacramentos, sacerdotes, religiosas, profetas, etc.) 
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(1954:152), para ser honrado con honores divinos y burlarse de los hom- 
bres. Es cierto que Acosta anade que Dios se desquito, al lograr que asi los 
indios recibieran con mas facilidad el cristianismo. 

4) Conocimiento de las religiones indlgenas. Por eso, el recoge 
acertadas sintesis de las religion andino y azteca con sus creencias, ritos, 
formas de organization y normas eticas peculiares en el libro V de la His- 
toria y en muchos pasajes dispersos en el De procuranda . Aunque Acosta 
reconoce que no deja la luz de la verdad y razon alguna tanto de obrar en 
ellos, y asi comunmente sienten y confiesan un supremo senory hacedor de to- 
do, al cual los de Peru, llamaban Wiracocha (1954:141), el que no tuvieran 
vocablo propio para nombrar a Dios (...) en lengua de indios y el presupues- 
to de la teologia colonial de que todos los dioses de los gentiles son demo- 
nios, hacen que describa todo el sistema religioso indigena como simple 
idolatria y como una parodia diabolica, como luego se vera. Pero la des- 
cription es bastante exacta y la basa en sus propias investigaciones y en 
otros autores, como Polo de Ondegardo para el Peru, y Juan de Tovar para 
Mexico, habiendo ademas muchas referencias a los autores clasicos y a los 
santos padres. Como ejemplo de las descripciones de Acosta, transcribo su 
sintesis del panteon andino en el De procuranda , que desarrolla mas am- 
pliamente en la Historia . Despues del Dios creador: 

El mayor honor lo tributan al sol, y despues de el, al trueno: al sol llaman Pun- 
chao, y al trueno, Yllapu; a la Quilla, que es la luna, y a Cuillor, que son los 
astros; a la tierra, a la que llaman Pachamama, y al mar, Mamacocha, la ado- 
ran tambien al modo de los caldeos. Ademas, a sus reyes, hombres de fama 
ilustres, les atribuyen la divinidadylo adoran, y sus cuerpos, conservados con 
arte maravilloso enteros y como vivos, hasta ahora los tienen; asi el primero 
de ellos Mangocapa y Viracocha, Inga Yupangi y Guainacapa y a sus demas 
progenitores en ciertas fiestas establecidas, los veneraban religiosisimamente y 
les ofrecian sacrificios cuando les era permitido; tanto que podrian competir 
en ingenio con los griegos para conservar la memoria de sus mayores. Plies lo 
que toca a la superspeticion de los egipcios estd tan en vigor entre los indios, 
que no se pueden contar los generos de sacrilegios y guacas: montes, cuestas, 
rocas prominentes, aguas manantiales utiles, rios que corren precipitados, 
cumbres altas de las pehas, montones grandes de arena, abertura de un hoyo 
tenebroso, un drbol gigantesco y ahoso, una vena de metal, la forma raray ele- 
gante de cualquier piedrecita; finalmente, por decirlo de una vez, cuanto ob- 
servan que se aventaja mucho sobre sus cosas congeneres, luego alpunto lo to- 
man por divinoy sin tardanza lo adoran (1954:560). 
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5) Un modelo de doctrina diferente. Acosta acepta que los jesuitas 
se encarguen de la doctrina de Juli entre los aymaras, a pesar de todas las 
razones que en el De procuranda aduce para no tomar doctrinas 
(1954:573-574), y all! permanecen los jesuitas casi dos siglos 42 . Puede de- 
cirse que los dos polos del nuevo modelo de doctrina son el respeto a la 
cultura nativa en todo lo que no se oponga a la religion y la justicia, como 
se acaba de afirmar, y la independencia frente a los espanoles. El testimo- 
nio de la Cronica anonima , que se recogio en el apartado 4 del cap. I, es 
prueba del dinamismo de una obra alentada por Acosta. Muchas de las 
normas de las reducciones de Juli son las orientaciones del De procuran- 
da , en este sentido puede decirse que Acosta es el inspirador de las reduc- 
ciones de Juli, que fueron predecesoras de las del Paraguay. Si al tocar cier- 
tos puntos en el De procuranda , como al servicio personal o la encomien- 
da (Lib. Ill, caps. 11-18), Acosta no tomo una postura mas radical, fue por- 
que la situacion del virreinato y la necesidad de la mono de obra de Juli, 
que estaba dentro del radio de accion de Potosi, no permitian otra salida. 

6.2 Reflexion sobre las culturas americanas 

Este segundo tema lo desarrolla sobre todo en su Historia . En ella 
Acosta quiere ofrecer al hombre europeo una sintesis de la naturaleza y la 
cultura del nuevo mundo. Su proemio al lector comienza asi: 

Del Nuevo Mundo e Indias occidentales han escrito muchos autores diversos 
libros y relaciones, en que dan noticias de las nuevas cosas y extranas, que en 
aquellas partes se han descubierto, y de los hechos y sucesos de los espanoles 
que las han conquistado y poblado. Mas hasta ahora no he visto autor que tra- 
te de declarar las causasy razones de tales novedades y extrahezas de natura- 
leza, ni que haga discurso o inquisition en esta parte; ni tampoco he topado 
libro cuyo argumento sea hechos e historia de los mismos indios antiguos y na- 
turales habitadores del nuevo orbe (1954:4). 


42 Puede consultarse mi obra La transformacion religiosa peruana (Lima, 
1983, Pontificia Universidad Catolica), donde hablo de “Juli, un modelo de 
doctrina diferente” (1983, 388-403). Mucho mas completo al respecto es el 
estudio de Norman Meiklejohn, La Iglesia v los lupaqas durante la colonia . 
Cusco, 1988, Centro de Estudios Rurales Andinos Las Casas. 


113 


Para lo cual en los cuatro primeros libros describe las obras de na- 
turaleza, presentando, sucesivamente, el cosmos, el globo terraqueo y el 
mundo americano y su poblamiento (Lib. I); la zona torrida, por la vieja 
idea de que ella no podia estar habitada (Lib. II); America, descrita de 
acuerdo al esquema basico de los cuatro elementos (tierra, agua, aire y fue- 
go), que eran como la esencia de la materia (Lib. Ill); America, descrita de 
acuerdo al esquema tripartito de elementos compuestos de los tres reinos 
(mineral, vegetal y animal) (Lib. IV). Y en los tres libros restantes describe 
las obras del libre albedrio, presentando al hombre americano como ser re- 
ligioso con creencias, ritos y formas de organization (Lib. V), al hombre 
americano como ser socio-cultural con su organization educativa, social y 
politica (Lib. VI) y al hombre americano como ser historico: historia de los 
aztecas (la de los incas la trata con mas brevedad en el libro anterior), que 
culmina con un capitulo dedicado a la disposition que la divina providen- 
cia ordeno en Indiaspara la entrada de la religion cristiana en ella (Lib. VII). 

Este ultimo capitulo de la obra es especialmente significativo para 
asegurar la integration de America en la cristiandad europea. El gran escan- 
dalo, que significa la aparicion de una mitad del mundo no cristiano en 
pleno siglo XVI de la era cristiana, cuestiona profundamente los mismos 
fundamentos epistemologicos de la cultura (la credibilidad de la Biblia) y 
el sentido de la salvation religiosa del hombre americano. Acosta resuelve 
este problema de modo diferente a como lo hacen otros estudiosos del 
hombre americano, como el Calancha, que se vera en el cap. VI. A Acosta 
no le convencen todas las citas de la biblia para explicar la existencia o la 
cristianizacion de America, aunque sea muy razonable que de un negocio 
tan grande como es el de descubrimiento y conversion a la fe de Cristo del 
Nuevo Mundo, haya alguna mention en las sagradas escrituras (1954:25). Y 
construye una teologia de la historia, que es util en una historia de la an- 
tropologia porque se construye con argumentos historicos y etnologicos, 
sobre la salvation religiosa de los indios, aunque considera diabolicas a las 
religiones autoctonas, con la notable providencia de Dios que se muestra 
en la cristianizacion del mundo mexicano y peruano, las dos altas culturas 
americanas. 

Acosta expone cuatro pruebas. La primera es que Dios preparo la 
historia americana con dos grandes imperios unificados, de alta cultura y 
con una lengua comun, todo lo cual facilito mucho la evangelization, co- 
mo se demuestra de la dificultad que tiene la evangelization entre los in- 
dios amazonicos o de la Florida. La segunda es que la division interna de 


114 


los dos grandes imperios (el conflicto entre Atahualpa y Huascar en el Pe- 
ru y el de Mexico y Tlascala) dan un tono providencial a la conquista, que 
de otro modo no hubiera podido realizarse, a pesar de la superioridad de 
los espanoles en caballos y armas, como lo demostraba su actual fracaso en 
la conquista de Chile, de los chunchos amazonicos o de los chichimecas 
mexicanos, cuyo poder era mucho menor que el de los dos imperios. La 
tercera es que la parodia que el diablo hizo de los ritos y creencias de la ver- 
dadera religion sirvio para que las recibiesen bien en la verdad los que en la 
mentira las habian recibido: en todo es Dios sabio y maravilloso, y con las 
mismas armas vence al adversario ( 1954:246). Y la cuarta es que quiso nues- 
tro Dios (...) hacer que los mismos demonios (...), tenidos falsamente por dio- 
ses, diesen a su pesar testimonio de la venida de la verdadera ley, del poder de 
Cristo y del triunfo de la cruz, como por los anuncios y profedas y senales y 
prodigios arriba referidos (...) certisimamente consta (1954:246). Asi Ameri- 
ca adquiere sentido en la historia de la cristiandad. 

La obra tuvo un gran exito editorial, como ya se vio. Ademas se tra- 
dujo a todas las lenguas cultas europeas, y asi antes de medio siglo de su 
aparicion, ya se habian hecho diez traducciones (tres al aleman, dos al 
frances y al latin y una al ingles, al italiano y al holandes). jComo se expli- 
ca este exito editorial? Palerm observa al respecto: 

Esta rdpida difusion y la influencia universal del libro de Acosta suscita inte- 
resantes preguntas. Casi un siglo despues del descubrimiento, el exito de la 
Historia dificilmente puede explicarse en terminos de la curiosidad ingenua 
por el Nuevo Mundo, ya por entonces satisfecha por muchas publicaciones, al- 
gunas de ellas francamente fantdsticas. El hecho explicativo es que Acosta for- 
mula una serie de cuestiones y las resuelve con procedimientos metodoldgicos 
que estan ligados, precisamente, a la nueva etnologia. Acosta suscita y debate, 
quizds por primera vez, los grandes problemas que surgen al tratar de incor- 
porar la experiencia natural y Immana del Nuevo Mundo a las concepciones 
de la teologia, la historia y la ciencia europeas 43 . 

Efectivamente, la obra de Acosta trata de probar en sus cuatro pri- 
meros libros que America, no obstante la ignorancia en que se estaba acer- 
ca de su existencia, no obstante estar situada en una region que se conside- 
raba inhabitable y no obstante todas las cosas naturales extranas, era parte 


43 Palerm, Historia de la etnologia. Los precursores . Mexico, 1974, Sep-Inah, 
p. 249. 
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integrante del cosmos y del mundo y estaba formada de la misma materia 
y de los mismos entes que el viejo mundo. Y en los tres libros restantes tra- 
ta de probar que America, no obstante la existencia de una nueva vida re- 
ligiosa y cultural autoctonas, era parte integrante de la humanidad 44 . De 
esta manera Acosta explica a los europeos de su tiempo el caos intelectual 
que significo la aparicion del nuevo mundo y que debio de ser semejante 
al que se crearia actualmente a nuestra ciencia, a nuestra historia y a nues- 
tra teologia, si alguna de nuestras naves espaciales descubriera interlocuto- 
res inteligentes. Tras esta vision de conjunto de la Historia , paso a exponer 
tres aportes a la teoria etnologica. 

1) El poblamiento del hombre americano. Este punto lo desarrolla 
en su Historia (Lib. I, caps. 16-25). Es un analisis etnologico interesante, 
con un estricto diseho de investigation. Partiendo del postulado teologico 
del origen comun de los seres humanos (monogenismo biblico), se plan- 
tea el problema de donde vino el hombre americano y analiza con rigor 
cientifico cada una de estas tres hipotesis que formula: por mar, intencio- 
nalmente; por mar, a consecuencia de un naufragio; por tierra. Y aunque 
el estrecho de Bering no se descubrio sino dos siglos despues, concluye: 

Mas asi a bulto ypor discretion podemos colegir de todo el discurso arriba he- 
cho, que el linaje de los hombres se vino pasando poco a poco, hasta llegar al 
nuevo orbe, ayudando a esto la continuidad y la vecindad de las tierras, y a 
tiempo alguna navegacidn , y que estefue el orden de venir y no hacer arma- 
da de proposito, ni suceder ningun gran naufragio; aunque tambien pudo ha- 
ber en parte algo de esto; porque siendo aquestas regiones larguisimas, y ha- 
biendo en ellas innumerables naciones, bien podemos creer que unos de una 
suerte, y otros de otra se vieron enfm apoblar. Mas alfin, en lo que me resu- 
mo, es que el continuarse las tierras de Indias con esotras del mundo o, a lo 
menos, estar muy cercanas, ha sido la principal y la mas verdadera razon de 
poblarse las Indias; y tengo para mi, que el nuevo orbe o Indias Occidentales, 
no ha muchos millares de ahos que las habitan hombres, y que los primeros 
que entraron en ellas mas eran hombres salvajes y cazadores que gente de re- 
piiblica y pulida; y que aquellos aportaron al nuevo mundo, por haberse per- 
dido de su tierra o por hallarse estrechos y necesitados de buscar nueva tierra, 
y hallandose comenzaron poco a poco a poblarla, no teniendo mas leyes que 


44 El desarrollo de este punto se basa en la excelente introduction de 
Edmundo O’Gorman a la edition de la Histo ria (Mexico, 1962, Fondo de 
Cultura Economica), pp. XI-LIII. 
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un poco de luz natural, y esa muy oscurecida, y cuanto mucho algunas cos- 
tumbres que le quedaron de su patria primera. 

Aunque no es cosa incretble de pensar ; que aunque hubiesen salido de tierras 
de politia y hien gobernadas, se les olvidase todo con el largo tiempo y poco 
uso: pues es notorio que, aun en Espana y en Italia, se kalian manadas de 
hombres, que, si no es el gesto yfigura, no tienen otra cosa de hombres. Asi que 
por este camino vino a haber una barbaridad infinita en el nueva mundo 
(1954:37-38). 

Esta conclusion, que coincide fundamentalmente con lo que opina 
la ciencia hoy sobre el origen del hombre americano, la apoya en una serie 
de pruebas que confirman su hipotesis o excluyen las otras dos: a) la cer- 
canla del nuevo y el viejo mundo (la una tierra y la otra en alguna parte se 
juntan o allegan mucho. Hasta ahora al menos no hay certidumbre de lo con- 
trario, porque al polo artico, que Hainan norte, no esta descubierta y sabida 
toda la longitud de la tierra ; ni faltan muchos que afirmen que sobre la Flo- 
rida corre la tierra (...) hasta el mar Stitico o hasta el Germdnico ) (1954:33); 
b) en tierra firme hay animales (leones, tigres, osos, etc.), que naturalmen- 
te no pudieron ser traidos en barco (p. 34); c) en ninguna parte se han ha- 
llado barcos grandes, ni tenian tecnicas marinas avanzadas (no sabian de 
aguja, ni de astrolabio, ni de cuadrante ) (p. 34) para explicar una gran na- 
vegacion; c) no vinieron los indios a traves de la Atlantida (no tengo tanta 
reverencia a Platon, por mas que le llamen divino (...), se me hace muy difi- 
cil de creer que pudo contar todo aquel cuento de la isla Atlantida por verda- 
dera historia) (p.35); d) no es valida la opinion de que descienden de los ju- 
dios (sabemos que los hebreos usaron letras, en los indios no hay rastros de 
ellas; los otros eran muy amigos del dinero, estos no se les da cosa ) (p.37), los 
indios no se circuncidan, y si fueran judios, conservarian, como en toda la 
diaspora, su lengua y su fe en el Mesias); e) finalmente, lo que dicen los in- 
dios en sus mitos de origen tampoco resuelve el problema (cuanto hay de 
memoria y relation de estos indios llega a cuatrocientos ahos (...), todo lo de 
antes es pura confusion y tinieblas, sin poderse hallar cosa cierta. Y no es de 
maravillar faltandose libros y escrita, en cuyo lugar aquella su tan especial 
cuenta de los quipocamayos es harto (...) quepueda dar razon de cuatrocien- 
tos ahos) (p.39). Independientemente de la validez de cada prueba, cuando 
a la antropologia anglosajona le faltaban casi tres siglos para nacer, es no- 
table la seriedad metodologica de Acosta y el valor de algunos conceptos 
teoricos, como la evolution de las culturas americanas o la posibilidad de 
una degeneration. 
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2) Tipologia de la evolution cultural. Desarrolla este tema en la in- 
troduction De procuranda , al tratar de los tipos de evangelization. Para 
Acosta es un error vulgar tomar a las Indias por un campo o aldea, y como 
todos se llaman por su nombre, as 1 creer que son tambien de una condition 
(1954:395). Sin embargo, no todos son iguales, sino que va muchos de indios 
a indios (...) pern pueden reducirse a tres clases, que forman una tipologia: 

La primera es de aquellos que no se apartan demasiado de la recta razon; y a 
ella pertenecen los que tienen republica estable, leyes publicas, ciudades forti- 
ficadas, magistrados obedecidos y, lo que mas importa, uso y conocimiento de 
las letras, porque donde quiera que hay libros y monumentos escritos, la gen- 
te es mas humana y pohtica. A esta clase pertenecen los chinos (...), losjapo- 
neses y otras muchos provincias de la India oriental. 

En la segunda clase incluyo los bdrbaros, que aunque no llegaron a alcanzar 
el uso de la escritura, ni los conocimientos filosoficos o civiles, sin embargo tie- 
nen una republica y magistrados ciertos, y asientos o poblaciones estables, 
donde guardan manera de politia, y orden de ejercitos o capitanes, y final- 
mente alguna forma solemne de culto religioso. De este genero eran nuestros 
mexicanos y peruanos, cuyos imperios y republicas, leyes e instituciones son 
verdaderamente dignos de admiration. 

Finalmente, a la tercera clase de bdrbaros no esfdcil decir las muchas gentes y 
naciones del nuevo mundo que pertenecen. En ella entran los salvajes seme- 
jantes afieras, que apenas tienen sentimiento humano; sin ley, ni rey, ni pac- 
tos, sin magistrados ni republica, que mudan de habitation, o si la tienen fi- 
ja, mas se asemeja a cuevas defieras o cercas de animales. Tales son (...) los 
Caribes (...), los Chunchos, los Chiriguands, los Mojos (...), la mayor parte de 
los del Brasil y la casi totalidad de las parcialidades de la Florida (1954:392- 
393). 

Acosta ve en su tipologia tres tipos de sociedad con rasgos propios, 
ante las cuales hay que tener una estrategia de evangelization diferente. A 
los primeros hay que evangelizarlos por el convencimiento, como hicieron 
los apostoles con Grecia y Roma, y si se quiere hacerlos con las armas, so- 
lo se logra volverlos enemigos del nombre cristiano. A los segundos, como 
si no son constrehidos por un poder superior, con dificultad recibiran la luz 
del evangelio y tomaran costumbres dignas de hombres (...), la misma razon 
establece que los que entre ellos abracen el evangelio, pasen a poder de princi- 
pesy magistrados cristianos, pero con tal de que no sean privados del libre uso 
de fortuna y bienes, y se les mantengan las leyes yusos que no sean contrarios 
a la razon o al evangelio (1954:393). Finalmente, a los terceros cotiviene en- 
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senarles que aprendan a ser hombres e instruirlos como ninos. Y si atrayendo- 
los con halagos se dejan voluntariamente ensehar, mejor seria; mas si se resis- 
ten (...), hay que contenerlos con fuerza y poder convenientes, y obligates a 
que dejen la selva y (...) hacerles fuerza para que entren en el reino de los cie- 
los. No interesa ahora la diferente estrategia evangelizadora, que refleja 
ademas un concepto de libertad religiosa propia del siglo XVI y totalmen- 
te distinto al nuestro, sino la exactitud de los rasgos culturales de cada so- 
ciedad. Si este proemio es mas bien una tipologia de las sociedades que 
una primera formulation del evolucionismo cultural, tambien lo segundo 
esta impllcito 45 , por el dinamismo cultural al que alude Acosta, al hablar 
de la posibilidad de evolucionar o de degenerar de los primeros habitantes 
de America. Ademas, hay puntos que coinciden con la teoria evolutiva de 
Morgan: la escritura como propio de la civilization, ciertos rasgos de la so- 
ciedad barbara y civilizada, y la posibilidad de “ideologizacion” de la teo- 
ria, convirtiendose en justification de la politica colonial y de la evangeli- 
zation compulsiva. 

3) Relation del hombre con el medio. El solo titulo de la Histor ia 
— natural y moral — es una afirmacion de la importancia que dio Acosta 
al medio y puede considerable naturalista y cosmografo. Nieto ha escrito 
sobre este punto: 

La Historia exhibe indudables aciertos y atisbos de descubrimientos posterio- 
res. Presiente las variaciones magneticas, la existencia del continente austra- 
liano, la proximidad de Asia y America por el estrecho de Bering, la influen- 
cia de la corriente peruana en el clima de la costa. La riqueza mineral, laflo- 
resy la fauna del pats aparecen minuciosamente descritas. Registran la mani- 
festation del “mal de montana”, experimentado por su autor desagradable- 
mente al cruzar la cordillera de Pariacaca. Hace consideraciones sobre la cruz 
del sur, su desviacion del polo correspondiente y el modo que debe observarse 
para tomar por ella la altura sin errar. En suma, un arsenal de information 
que ningun cientifico desdeha 46 . 


45 John Rowe, “Etnography and Etnology in the Sixteenth Century”, Kroeber 
Anthro p ological Society (Berkeley, California), 30 (1960). 

46 Armando Nieto, “Reflexiones de un teologo del siglo XVI sobre las reli 
giones nativas”, en Revista de la Uniygrsidad Catohca , Lima, 1977, n° 2, p. 
135. 
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Capltulo III. FUNCIONARIOS DE LA 
ADMINISTRACION COLONIAL 


Despues de presentar a cuatro grandes estudiosos de las sociedades 
americanas, presento a estudiosos vinculados a la praxis colonial. Se trata 
de funcionarios de la administration, que dieron normas de gobierno, es- 
cribieron informes burocraticos o compusieron tratados juridicos. Tales 
escritos merecen, por su enfoque, un lugar en la historia de la antropolo- 
gia. Me limito al virrey Toledo, a las Relaciones geograficas y a Solorzano 
Pereyra. 

Presentar en esta historia a los funcionarios coloniales no significa, 
logicamente, justificar la empresa colonial, sino recoger sus aportes a la in- 
vestigation o a la praxis social. Por lo demas, no debe olvidarse que la an- 
tropologia se desarrollo con el colonialismo occidental, porque este obligo 
a Occidente a estudiar el modo de conocer, manejar y dominar a las socie- 
dades colonizadas. Este pecado original de la antropologia no invalida sus 
logros teoricos y metodologicos, como el que ciertas ciencias naturales (fi- 
sica, quimica o biologia) se hayan desarrollado por los conflictos mundia- 
les que costaron la vida a millones de personas, no invalida sus logros cien- 
tificos. Ademas, el problema de la vinculacion antropologia- colonialismo 
no se limita a los antropologos espanoles en America en el siglo XVI o a los 
antropologos ingleses en Africa en el siglo XX, sino que, como se vera a lo 
largo de esta historia, es un problema etico permanente de esta profesion, 
y de todas, cuando ellas se ponen al servicio de un sistema discutible. 

1. FRANCISCO DE TOLEDO (1515-1584) 

Comienzo por Toledo, porque, como dice Palerm, ninguna otra ex- 
periencia colonial expresd mas claramente que la del virrey Toledo del Peru 
las relaciones existentes entre la investigacion etnografica y el establecimiento 
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de un sistema de dominio sobre la poblacion nativa . Toledo nace en Orope- 
sa (Toledo) de una de las grandes familias nobles espanolas. A los diecinue- 
ve anos inicia su carrera al servicio del emperador Carlos, como soldado en 
diferentes campanas y como diplomatico en diflciles misiones en Europa y 
Africa. Felipe II, que establece en Espana y en las colonias americanas uno 
de los sistemas de administration burocratica mas avanzados, le nombra 
en 1568 virrey del Peru. Toledo desarrolla su notable capacidad de gobier- 
no y se convierte en el supremo organizador del Virreinato, segun la expre- 
sion de Roberto Levillier, su principal biografo . Vargas Ugarte hace este 
retrato de Toledo: 

Se le extendian los despachos de virrey del Peru, cuando contaba unos 52 anos. 
Sin mujery sin hijos, habiendo llevado hasta entonces una vida casi austera, 
podia — como el mismo lo dice en una de sus cartas — dedicar toda su aten- 
cion a los negocios que se le confiaran; pern, al mismo tiempo, espreciso reco- 
nocer que el aislamiento en que habia vivido, la ausencia de un afecto honra- 
do que despertara su sensibilidad y hasta su ascetismo, le dieron una inflexi- 
bilidad de cardctery una sequedad y falta de emocion en el trato con los hom- 
bres que no dejaron de empehar un tanto su obra\ 

Entre 1570-1575 inicia una minuciosa y prolongada visita general 
del Peru profundo, en la que no tuvo muchos imitadores en los virreyes y 
gobernantes posteriores, y recorre Huarochiri, Jauja, Guamanga, Cusco, 
Chuquiabo (La Paz), Potosi y La Plata; ademas, el nombra distintos visita- 
dores. Es sabido que la visita era un medio ordinario del gobierno civil o 
religioso, y por eso los informes de las mismas constituyen un material im- 
portante para la historia cultural hsipanoamericana. En esa visita se hacen 
las Informaciones acerca del senorio v gobierno de los Incas y se dictan las 


1 Angel Palerm, Histo r ia de la etnologla: los precursores . Mexico, Sep-Inah, 
1974, p. 226. 

2 Probablemente el estudio mas completo sobre Toledo lo hizo el americanis- 
ta frances Roberto Levillier, autor de Don Francisco de Toledo, supremo or- 
ganizador del Peru. Su vida v su obr a. tomo I: Anos de andanzas v de gue- 
r ras (1505-1572) . tomo II: Sus informaciones sobre los incas (1570-1572) , 
tomo III: 2da. parte de Historia Indica de Sarmiento de Gamboa . Madrid, 
Espasa-Calpe, 1935, 1940 y 1942, respectivamente. 

3 Ruben Vargas Ugarte, Historia general del Peru, Lima, 1966, Milla Batres, 
tomo II, p. 177. 
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Ordenanzas para el buen gobierno de estos reinos del Pe ru, que expondre 
luego. En la numerosa comitiva del virrey iba Pedro Sarmiento de Gam- 
boa, cosmografo y cronista, encargado de planear y describir el sitio de las 
nuevas reducciones y de redactar una Historia de los incas , con la misma 
orientation que las Informaciones . 

Cuando llego Toledo al Cusco, todavla quedaba en la region de Vil- 
cabamba el ultimo bastion de la resistencia indigena. Esta, que habia ini- 
ciado el inca Manco, que llego a sitiar ocho meses la ciudad del Cusco, y 
continuado su hijo Tito Cusi, era capitaneada por otro hijo de Manco, Tu- 
pac Amaru I. Aunque este y los indios que le eran fieles en Vilcabamba pa- 
rece que no significaban peligro para el dominio espanol, Toledo quiso ter- 
minar con el foco de resistencia, envio una expedition contra Tupac Ama- 
ru y ordeno la innecesaria muerte del inca vencido . Asi terminaba la con- 
quista espanola, a los cuarenta anos de iniciada, por obra de Toledo, gran 
organizador de la sociedad colonial. 

Los dos escritos de Toledo y la base de sus aportes son las Informa- 
ciones acerca del senorio v gobierno de los Incas (1270-1572), editadas por 
Levillier en Don Franciso de Toledo, supremo organizador del Pe ru (Bue- 
no Aires, 1940, tomo II, pp. 1-204) y las Ordenanzas que el senor visore v 


4 Es sabido que Toledo es una de las figuras mas discutidas de la historia co- 
lonial, aunque todos reconozcan el influjo que tuvo en la organization del 
virreinato peruano. En esta historia puede ser significativo lo que, sobre la 
expedition a Vilcabamba y la muerte de Tupac Amaru, piensan otros per- 
sonages de la misma, como el Inca Garcilaso, Guaman Poma de Ayala, An- 
tonio de la Calancha y Bernabe Cobo, que recoge Levillier en el tomo I, pp. 
405-434 y 437-462. Entre los historiadores de la colonia, Vargas Ugarte ha- 
ce un juicio de conjunto. Condena la confirmation de la mita y la ejecucion 
de Tupac Amaru, alaba la organization del virreinato y concluye: Maestro 
de quien todos somos discipulos le llamo Montesclaros y no hay exageracion en 
lafrase. Ahadase a ello su abnegation en el desempeho de su cargo, su espiritu 
dejusticia, su acrisolada honradez, su sabia prevision, y sufigura alcanzara to- 
do el relieve que le corresponde. Se nos antoja al contemplar su rostro sereno y 
sombreado de austeridad un personaje de los cuadros de Zurbaran (...). A el no 
le cupo la tarea de desbrozar el suelo conquistado sino la de organizarlo y mo- 
delarlo a imitation de la metropoli, y en ella no tuvo antes o despues quien lle- 
gara a sobrepujarlo (1966,11:270). 
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don Francisco de Toledo hizo para el buen gobierno de estos reinos del Pe- 

ru, recogidas por Levillier en Gobernantes del Pe ru (Madrid, 1925, Colec- 
cion de Publicaciones Historicas de la Biblioteca del Congreso Argentino, 
tomo VIII) . El gobierno de Toledo duro doce anos y el virrey murio poco 
despues de regresar a Espana . Paso a los aportes de Toledo. 

1.1 Las Informaciones. Se conoce con este nombre a la noticia que 
fue recogiendo el virrey Toledo sobre el senorio, modo de gobierno y cos- 
tumbres religiosas de los incas, durante la visita general al virreinato, por 
medio del interrogatorio de informantes cualificados con cuestionarios 


5 En 1752 se reimprimio en Lima, en la imprenta de Francisco Sobrino y Ba- 
des, el Tomo primero de las Ordenanzas del Peru dirigidas al rev (...) por 

mano del Duque la Palata (...), recogidas v coordinadas por el Lie. D. Tomas 

Ballesteros (...) v nuevamente anadidas la Ordenanzas (por) el Conde de 

Superunda . Esta recopilacion de las ordenanzas, cuya autorizacion para su 
publicacion es de 1683, dos anos despues de la Reco pilacion de la Leves de 
Indias (1681), reune las ordenanzas de Toledo, que reproduce Levillier, y 
otras que se dieron despues. Es una prueba de como casi dos siglos despues 
estaban vigentes las ordenanzas toledanas. Hay una nueva edicion de estas: 
Francisco de Toledo: Disposiciones gubernativas para el virreinato del Peru 

(1569-1574) v (1575-15801 . Sevilla, 1986 y 1989, Escuela de Estudios His- 
panoamericanos, introduction de Guillermo Lohmann Villena y inscrip- 
tion de lustina Saravia Viejo. 

6 Guaman Poma en su Nueva Cronica , recoge un dibujo sobre la muerte de 
Toledo, y en el texto dice: Don Francisco de Toledo, bizorrey, abiendo acaba- 
do toda sus diligencias, lo de este rreyno de las Yndias, sefue a Castilla. Y que- 
riendo entrar a bezar las manos de su Magestad al senor y rrey don Phelipe, 
segundo de este nombre, el montero de edmara no le dio lugar ni le dejo entrar 
ni le dio lisencia para ello. Con este pesadumbre, sefue a su casa y no condo y 
se asento en una cilia. Asentado, se murid unentestates y despidio desta vida. 
Y acabo su vida sentiendose del dolor de no ver la earn de su rrey y senor. 

De los males que habia hecho en este rreyno, ad al Ynga como a los prencipa- 
les yndios y a los conquistadores deste rreyno, ties aqui, cavalleros la soberuia 
que tiene un mandado pobre (...) (p.459/461). Pongo el numero de pagina 
del original y uso, como en las demas citas de Guaman Poma, la edicion de 
lohn Murra, Rolena Adorno y Jorge L.Urioste (Madrid, 1987, Historia 16, 
tres tomos). La version de Garcilaso es muy similar, y Felipe II dijo a Tole- 
do que no le habia enviado a Peru para que matase reyes, sino para que sir- 
viese a reyes (1944,111:252). 
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cuidadosamente preparados. Las informaciones, que recogio Toledo entre 
noviembre de 1570 y febrero de 1972, son once en total; todas se recogie- 
ron entre los indios, excepto la ultima, cuyos informantes fueron los pri- 
meros conquistadores; en cuanto al lugar, tres se hicieron en el Cusco, dos, 
en Yucay y una, en Jauja, Guamanga y en los tambos de Vilcas, Pina, Lima- 
tambo y Mayo. De las Informaciones hay que analizar tres cosas: la meto- 
dologla, su valor etnografico y su tilizacion polltica:l) Sobre la metodolo- 
gla, Toledo se la explica al rey en una carta de 1 de marzo de 1572, dicien- 
do que se aplicaron dos largas entrevistas a doscientos informantes cono- 
cedores de las cultura incaica, y luego se refiere a las pruebas que se as! ob- 
tienen y a las conclusiones personates a las que el llega: 

Entendiendo lo que importa al servicio de V.M., buen asiento y conservation 
de estos reinos del Peru, y para que con mdsfacilidad sepueda plantar la doc- 
trina cristiana y la luz evangelica en los naturales de ellos, y para la buena go- 
bernacion de sus republicas y mirar la orden que sepodria dar, asi en esto co- 
mo para quefuesen mantenidos en pazy justicia y se excusasen las vejacio- 
nes y molestias, que se ha entendido que estos naturales han retibido y cada 
dla van recibiendo de sus caciques y mayores, que son muchas y dignas de re- 
medio, demas de ir proveyendo el que para esto ha sido necesario esta visita 
general, que voy haciendo en todas las provincias de el hasta llegar a la ciu- 
dad del Cusco, mande hacer y se ha hecho una information con mimero de 
100 testigos de estos naturales, de los mas viejos y ancianos y de mejor enten- 
dimiento que se han podido hallar, de los cuales muchos son caciques y prin- 
cipals y otros de la descendencia de los Ingas que hubo en esta tierra y los de- 
mas indios viejos, de quien se entendio que con mas claridad y razon la po- 
dian dar, para los efectos arriba dichos, la cual se envta a V.M. en su real Con- 
sejo de Indias y para que V.M., siendo servido, la pueda mandar ver, por ser 
cosa tan importante a vuestro real servicio, meparecio enviar una relation su- 
maria de lo que en ella seprueba, que es lo siguiente (...) (1940,3-4). 

La segunda serie de entrevistas se aplico a otros 100 testigos diferen- 
tes de los primeros, para saber (...) la costumbre que los ingas y curacas y otros 
indios ricos tenlan, en tiempo de su gentilidad e idolatrla, de enterrarsey que 
riquezas llevaban consigo a sus sepulturas (1940:6) y otros muchos aspectos 
de su sistema religioso y etico. 

Luego Toledo resume las pruebas o conclusiones cientificas de las 
entrevistas en ocho puntos: 1) Antes del inca Tupac Yupanqui no tenian los 
naturales caciques en tiempos de paz, sino solo en caso de conflicto entre 
dos grupos, cuando cada grupo seguia a sus indios mas valientes, llamados 
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cinches. A1 extender Tupac Yupanqui los dominios de Quito a Chile, aso- 
lando a las comunidades que no querian sometersele, usurpo el gobierno 
de toda la region. 2) El Tupac Yupanqui instituyo el regimen de curacas y 
principales que encontraron los espanoles, poniendo en estos cargos a 
quien queria y quitandolos a su antojo, sin respetar la sucesion legitima; el 
inca Huayna Capac y luego sus hijos Huascar y Atahualpa hicieron lo mis- 
mo. 3) Antes de la llegada de los espanoles se enterraba a los incas y cura- 
cas en lugares escondidos, con parte de riquezas, creyendo que iban a resu- 
citar; los cuerpos de los incas muertos tenian servicio de indios y chacras y 
en las fiestas importantes eran sacados a la plaza y alimentados. 4) Adora- 
ban a diferentes dioses y, en particular, al Hacedor de todo, Viracocha, al 
Sol, a Huanacauri, de quien ellos creian descender, a Pachacamac y a los 
cuerpos de Huayna Capac, Tupac Yupanqui y otros incas, y les ofrecian 
oro, plata, ropa, tierras, ganados y servicio de indios e indias; ademas, te- 
nian la costumbre de sacrifkar ninos y ninas hermosos sin defecto alguno. 

5) Como los indios eran naturalmente ociosos, los incas procura- 
ban hacerlos trabajar, en cosas inutiles, como era en echar riospor unas par- 
tes y por otras y hacer paredes muy largas de una parte y de otra por los ca- 
minos y escaleras depiedra de que no habia necesidad (1940:8), para tener- 
los siempre ocupados y evitar levantamientos, y asi los incas les ponian, a 
cada diez hombres y aun a cada cinco, un mandon; ademas pruebase que 
estos naturales es gente que ha menester curador para los negocios graves que 
se les ofrece, asi de sus almas como de sus haciendas, porque si no hubiese 
quien los guiasey gobernase en ellos, se perderian (1940:9). 6) En tiempo de 
Huayna Capac habia muy poca coca, solo se cultivaba en pequenas chacras 
y se consideraba un regalo del inca para curacas y principales; la gente co- 
mun no lo usaba. 7) Los incas hacian trabajar las minas de oro, plata y azo- 
gue, enviando indios a cualquier lugar del territorio donde se descubrian 
las minas; por su parte, los curacas y caciques debian dar cada ano al inca 
oro y plata. 8) Los indios de los Andes o chunchos comian carne humana, 
y en la provincia del Collao algunos indios cometian el pecado nefando (la 
sodomia). 

De las ocho pruebas Toledo saca cinco conclusiones personales, que 
eran la justification de cinco puntos, que habian comenzado a discutirse, 
sobre todo por la action de Las Casas y otros profetas, que se veran en el 
capiluto IV. Tales puntos eran los justos titulos de la conquista, la libre elec- 
cion de los caciques por no ser “senores naturales”, la encomienda, la mita 
y las ordenanzas. Y las conclusiones de Toledo son: 
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Lo 1°, que V.M. es legttimo Sehor de estos reinosy los ingas y curacas tiranos, 
como tales intrusos en el gobierno de ellos. 

Lo 2°, que V.M. puede proveer a su voluntad estos cacicazgos en los indios que 
mejor le pareciere, temporal o perpetuamente, con jurisdiccion o sin ella, fe- 
tter respeto a sucesiones y esto seria una de las cosas de mayor importancia pa- 
ra el gobierno espiritual y temporal de estos indios, porque siempre seran lo 
quefueren sus caciques y curacas, asi en virtudes como en vicios. 

Lo 3°, que, presupuesto el verdadero dominio que V.M. tiene de estos reinos, 
pareciendo que conviene al buen gobierno, puede V.M. dar y repartir en esta 
tierra, temporal o perpetuamente, a los espaholes, sin los escrupulos que has- 
ta aqui se ponian, afirmando livianamente que estos incas eran legitimos re- 
yes y los caciques senores naturales, siendo todo falso, como por esta probanza 
consta. 

Lo 4°, que, teniendo V.M. el verdadero senorto de estos reinos como lo tiene, y 
no habiendo, como no hay, legitimos sucesores de los tiranos ingas, todas las 
minas y minerales y todos los bienes del sol e idolos y todos los tesoros de las 
sepulturas y tierras y ganados, que estdn dedicados para servicio de los cuer- 
pos de los ingas, en que no haya poseedores particulares con buen titulo, per- 
tenecen a V.M. como a rey y sehor, como bienes vacos, mostrencos y que estdn 
proderelictos. 

Lo 5°, que, siendo V.M. tal sehor y legitimo rey, le toca la tutela y defension de 
los indios naturales de este reino y, como su tutor, mediante laflaqueza de ra- 
zon ypoco entendimiento, puede V.M. aunque las contraigan yparezcan con- 
tra su libertad, como seria quitarles que no esten ociosos y ocuparlos en cosas, 
que a ellos les estdn bien y ala republica, y gobernarlos con algun temor, por- 
que de otra manera no haran nada, como se ve y ellos lo confiesan en la pro- 
banza de estos hechos (1940:12-13). 

2) Sobre el valor etnografico de las Informaciones puede observar- 
se los siguiente. En primer lugar, que estas tienen mucha riqueza de datos, 
que se muestra al comparar el apretado resumen de las mismas que hace el 
virrey en unas diez paginas con las doscientas paginas de la edicion de Le- 
villier. Como ejemplo de esa rica informacion, recojo, un poco al azar, la 
respuesta de cuatro informantes de Yucay, el 2 de junio de 1571, sobre dos 
de las diecinueve preguntas del cuestionario. La primera se refiere al pan- 
teon andino: 

A la 8“ pregunta dijeron cada uno de por siy todos juntos, que los dichos In- 
gas adoraban al dicho Wiracocha por hacedor de todas las cosas, y al Sol y a 
Pachacamac y a otras guacas, las adoraban no por dioses, nipor el hacedor de 
todas las cosas, sino porque los tenian por hijos o cosa muy allegada al dicho 
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Wiracocha; y a otros adoraban tambien como cosas que entendian que podia 
intercede!' por ellos con el dicho Wiracocha, porque entendian que estaban con 
el, y los adoraban a algunos en sus mismos cuerpos, y a otros porque enten- 
dian que estaban convertidos en fuentes o arboles o piedras o en otros idolos 
que adoraban, como era la dicha piedra y guaca de Guanacauri y otros cuer- 
pos de Ingas, y a estos ofrecian n todo lo sobredicho y los veneraban, y que lo 
sitsodicho se hacia por los dichos Ingas y caciques o indios en todos estos rei- 
nos, y ellos lo vieron y entendieron asi y, ademds de los haber visto y entendi- 
do, oyeron decir a los dichos sus padres y pasados que ellos mismos lo hacian 
asi, y tambien los demds Ingas e indios que hubo en sus tiempos (1940:129). 

La segunda respuesta de los informantes de Yucay se refiere al em- 
pleo de la coca: 

A la 13“ prgunta dijeron cada uno de por si y todos juntos, que en tiempo de 
dicho Guaina Cdpac la coca que habia era solo chacaras para el dicho Inga y 
no habia otras chacaras ningunas de caciques, ni otros indios, y que estas cha- 
caras del dicho Inga las tenia en valles calientes y que eran unas chacarillas 
pequehas, las cuales el hacia cultivar y tenia regaladas y que la dicha coca no 
la comia sino elya quien el la queria darpor regalo, que era a los caciques que 
estaban con ely a otros privados suyos, y que a los caciques unos, que llaman 
entre ellos, de diez mil indios, les enviaba por gran regalo una bolsilla de la di- 
cha coca, y los dichos caciques lo estimaban en mucho, como cosa que no se co- 
municaba la dicha coca entre la demds gente comun de los dichos indios no la 
tenian, ni la alcanzaban, y que el dicho Inga la estimaba y daba a los que di- 
cho tienen como cosa de regalo, y que esto saben de esa pregunta (1940, 131 ). 

En segundo lugar, que los datos de las Informaciones son objetivos. 
Al analizar la objetividad, puede decirse a priori que la investigation del 
equipo de Toledo tiene aspectos validos y aspectos muy discutibles. Entre 
los aspectos validos estan el numero de informantes (mas de doscientos), 
la diversidad de lugares (Jauja, Guamanga, la region cuzquena y la ciudad 
del Cusco), la minuciosidad de las preguntas y respuestas, la capacidad in- 
formativa de los informantes (caciques, principales y personas ancianas, 
que tienen mayor conocimiento de la cultura), etc. Entre los aspectos dis- 
cutibles estan la forma casi juridica de la information que, si da precision 
a la respuesta, puede quitarle objetividad y, sobre todo, la hipdtesis de tra- 
bajo subyacente, que podia inficionar facilmente la information recogida. 
El grupo de Toledo era, no un equipo de antropologos que tratan de des- 
cubrir con simpatia y desde dentro los postulados y los mecanismos de fun- 
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cionamiento de la sociedad incaica, sino un equipo de politicos que quie- 
ren probar sus hipotesis para justificar la conquista y descubrir las costum- 
bres y mecanismos sociales que permitan al gobierno y domination de la 
poblacion conquistada. Si bien algunos estudios antropologicos terminan 
en una manipulation de los grupos estudiados , los estudios de Toledo tie- 
nen ese punto de partida. Asi he llegado, insensiblemente, al tema de la uti- 
lization de las Informaciones . 

Pero volviendo al tema de su valor etnografico, este se puede cono- 
cer tambien a posteriori, por una comparacion entre los datos de Toledo y 
los de otros cronistas. Un recurso metodologico habitual para comprobar 
la veracidad de un estudio social es compararlo con otros estudios simila- 
res. Levillier, en el tomo 2° de su obra, recoge el texto de las Informaciones 
y luego hace una detallada confrontation del mismo con pasajes atinentes 
de 49 cronicas, muchos de las cuales expongo o, al menos, cito en esta his- 
toria, como Acosta, Cobo, Las Casas, el Inca Garcilaso, Guaman Poma, Ca- 
lancha, Avila, Arriaga, Cieza de Leon, Polo de Ondegardo, Sarmiento de 
Gamboa, Cristobal de Molina el cusqueno, Gregorio Garcia, Hernando de 
Avendano, la Cronica anonima , etc. Para Levillier es elocuente de por si la 
concordancia de estos testigos que vienen, desde el siglo XVI y XVII, a ofrecer 
ante la historia su ratification impartial (1940:XXVI). Personalmente creo 
que si, en ciertos puntos se da en efecto esa ratification, en otros no ocu- 
rre lo mismo, como es facil comprobarlo con una detenida lectura del mi- 
nucioso trabajo de Levellier; ademas, si se prescinde ahora de la polemica 
entre las dos lecturas de la historia incaica, la idealizada, representada por 
el Inca Garcilaso, y la dura, representada por las Informaciones de Toledo 
y la Historia de los Incas de Sarmiento de Gamboa, el problema radica, no 
tanto en la veracidad de las Informaciones de Toledo, como en las conclu- 
siones que el dedujo. 

3) Asi se llega al tema de la utilization politica de las Informaciones . 
El esta unido estrechamente a la polemica de los justos titulos para la con- 
quista espanola, como se manifiesta en el prefacio con que Sarmiento de 
Gamboa ofrece a Felipe II su Historia de los Incas , que, como se vera des- 
pues, es el complemento de las Informaciones toledanas: 


7 Recuerdese el plan de Camelot en Chile o el trabajo de ciertos antropologos 
en la guerra de Vietnam, lo que obliga al antropologo a preguntarse: ^para 
quien trabajo?, y evitar el riesgo de volverse el tonto litil de cualquier siste- 
ma. 
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los mismos predicadores, los cuales comenzaron a dificultar sobre el derecho y 
titulo que los reyes de Castilla tenian a estas tierras. Y como vuestro invictisi- 
mo padre era tan celoso de su conciencia, mando examinar estepunto, cuan- 
do le file posible, por doctisimos letrados, los cuales, como la information que 
del hecho se les hizofue indirecta y siniestra de la verdad, dieron su parecer di- 
ciendo que estos Ingas, que en estos reinos del Peru fueron, eran legitimos y 
verdaderos sehores naturales de esta tierra, lo cual dio asa a los extranos de 
vuestro reino, asi catolicos como herejes y otros infieles, para que ventilasen y 
pusiesen dolencia en el derecho que los reyes de Espana han pretendido y pre- 
tenden a las Indias; por lo cual el emperador don Carlos, de gloriosa memo- 
ria, estuvo a punto de dejarlas (...) Y todo esto sucedid por la incuriosidad de 
los gobernadores de aquellos tiempos de estas tierras, que no hicieron las dili- 
gencias necesarias para informar de la verdad del hecho, y por ciertas infor- 
maciones del Obispo de Chiapa, que, movido de pasion contra algunos con- 
quistadores de su obispado, con quienes tuvo pertinadsimas diferencias — se- 
gunyo supe en aquella provincia y en la de Guatemala, donde ellopaso, aun- 
que su celo parece santo y estimable — , dijo cosas de los dominios de esta tie- 
rra, a vueltas de los conquistadores de ella, que sonfuera de lo que en las ave- 
riguaciones y probanzas juridicas se ha visto y sacado en limpio y lo que sabe- 
mos los que habemos peregrinado todas las Indias, despacio y sin guerra, in- 
quiriendo todas estas cosas (1947:73). 

Esta era la situation. A raiz de la conquista de America, se habia de- 
satado una polemica sobre el derecho y titulo de los reyes de Castilla, pro- 
movida, sobre todo, por Bartolome de Las Casas. Los detalles de la famosa 
Junta de Valladolid se veran al hablar de Las Casas. Pero, coviene distinguir 
entre los hechos sociales americanos, aportados por misioneros y conquis- 
tadores, y su interpretation etica y juridica, aportada por teologos y juris- 
tas. 

Entre los teologos, uno de los que tuvo un papel mas decisivo fue 
Lrancisco de Vitoria (1483-1546). Nace en Burgos yen 1505 ingresa en los 


8 Pueden consultarse a Francisco Castillo Urbano, El pensamiento de Fran- 
cisco de Vitoria . Barcelona, 1992, Anthropos y Ramon Hernandez Martin, 
Fr ancisco de Vitoria. Vida v pensamiento internacionalista , Madrid, 1995, 
Biblioteca de Autores Cristianos. La etica de la conquista y de sus institucio- 
nes como la enecomienda o la mita fue analizada ampliamente por los teo- 
logos. Paulino Castaneda en Los memoriales del Padre Silva sobre la predi- 
cation pacifica v los repartimientos . Madrid, 1983, Consejo Suprior de In- 
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dominicos en la misma ciudad, donde hace el noviciado y los estudios de 
filosofia. En 1508 marcha a estudiar teologla en la universidad de Paris, 
donde se doctora y donde ensena teologla desde 1516. Siete anos despues, 
regresa a Espafia y sigue ensenando teologla, primero en Valladolid y lue- 
go, tras ganar la en 1526 la catedra de prima en la Universidad de Salaman- 
ca, en esta universidad hasta su muerte. Vitoria pronuncio en Salamanca 
dos famosas relecciones, que eran unas conferencias publicas que se tenian 
ante toda la comunidad universitaria, De los indios recientemente descu- 
biertos (1539) y De los indios o del derecho a la guerra de los espanoles so- 
bre los barbaros (1539), que suelen considerarse el punto de partida del de- 
recho internacional. En la primera, Vitoria sostiene el principio de la igual- 
dad jurldica de los hombres y de los pueblos; comienza por preguntarse si 
esos barbaros, antes de la llegada de los espanoles, eran verdaderos duenos pu- 
blica y privadamente, esto es, si eran verdaderos duenos de las cosas y posesio- 
nes privadas y asi habia entre ellos algunos hombres, que fueran verdaderos 
principes y sehores de los demas, para concluir: 

Queda, pues, firme de todo lo dicho que los barbaros eran, sin duda alguna, 
verdaderos duenos publicay privadamente, y de igual modo que los cristianos, 
y tampoco por este titulo pudieron ser despojados de sus posesiones como si no 
fueran verdaderos duenos, tanto sus principes como las personas particulares. 
Y grave cosa seria negarles a estos, que nunca nos hicieron la mas leve injuria, 
lo que no negamos a los sarracenos y judtos, perpetuos enemigos de la religion 
cristiana, a quienes concedemos el tener verdadero dominio de sus cosas si, por 
otra parte, no ban ocupado tierras de cristianos (1960:665). 

Vitoria examina detenidamente cada uno de los cinco titulos de la 
conquista espanola que consideraba ilegitimos: la autoridad universal del 
emperador como soberano del mundo, la autoridad universal del papa y su 
pretendido senorio sobre el orbe, el derecho de descubrimiento o inven- 
cion, el derecho de compulsion de los indios infieles que se resisten a reci- 


vestigaciones Cientificas, tiene un amplio estudio donde clasifica la postura 
de los teologos en Espafia y America sobre la predicacion y sobre los repar- 
timientos. Sobre la primera, defienden una evangelizacion pura en Espafia 
Vitoria, Soto y Suaerez y en America Quiroga, Las Casas y el P.Silva, defien- 
den la conquista previa a la evangelizacion en Espafia, Sepulveda, y en Ame- 
rica, Motolinia, y defienden una posicion media, en Espafia, Alonso de Ve- 
racruz, y en America, Juan Focher y Acosta (1983:1-65). 
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bir la fe cristiana y los pecados contra naturaleza y autoridad de los prin- 
cipes cristianos para reprimirlos. Luego analiza los tres titulos que consi- 
deraba legitimos: el garantizar el derecho del libre transito, el libre comer- 
cio y la libre predication del evangelio, el derecho de intervention huma- 
nitaria en defensa de los inocentes y para abolir sacrificios humanos y el 
derecho de intervention por petition de aliados. 

Como se ha visto, el virrey Toledo queria probar precisamente que 
en el Tawantinsuyo no habia incas, ni curacas legitimos, y que se hacian sa- 
crificios humanos, porque eran titulos validos para la ocupacion espanola 
segun la doctrina de Vitoria. Ademas, Toledo deduce de las Informaciones 
otras pruebas que justificaban algunas instituciones coloniales, tales como 
la encomienda o repartimiento, la mita o trabajo personal, etc. Pero, en al- 
gunos puntos las conclusiones de Toledo iban mas alia de la misma praxis 
colonial, como por ejemplo en la libertad total para remover curacas, pun- 
to en el cual la administration del virreinato fue mas moderada, como lo 
prueban los abundantes juicios de los curacas. 

1.2 Las Ordenanzas 

Las Ordenanzas de Toledo son importantes como fuente de cono- 
cimiento de la organization de las comunidades andinas . En dichas nor- 
mas se manifiesta el modelo comunal impuesto por la politica colonial, pe- 
ro tambien un conjunto de costumbres indigenas que las Ordenanzas ha- 
cen suyas. Ciertas ordenanzas, por ejemplo las Ordenanzas generales para 


9 Puede consultarse Alejandro Malaga Medina, Reducciones toledanas en 
Arequipa (Pueblos tradicionales) , Arequipa, 1989, Publiunsa. En el primer 
capitulo hace una sintesis del intento de reducir los indios a pueblos desde 
Pizarro y anade: podemos concluir que, en las cuatro primeras decadas de per- 
manencia de los conquistadores en territorio peruano, se hizo muypoco por re- 
ducir los indios a pueblos. Muy por el contrario, fueron los causantes de la dis- 
persion y abandono de sus primitivos poblados. Los trabajos forzados a que 
fueron sometidos por parte de los encomenderos, asi como las exiegencias tri- 
butarias, constituyeron las causas fundamentales para que los indios huyeran 
de sus casas y se establecieran en montes, quebradas, nevados, etc. (1989:29). 
El libro contiene un interesante analisis del establecimiento de las reduccio- 
nes en Arequipa, que, como todos los casos, tiene matices que se pierden en 
la generalization. 
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la vida comun en los pueblos de indios que luego analizo, son interesantes, 
no solo por su logica para lograr las metas de Toledo, que eran mantener a 
los indios como grupo aparte, protegerlos de los abusos de los espanoles y 
asegurar la mano de obra para la minerla, sino sobre todo porque llegaron 
a modelar la realidad. Segun ciertos etnohistoriadores, los antiguos seno- 
rlos prehispanicos subsistieron bajo la organization toledana hasta media- 
dos del siglo XVII, pero al fin vencio la comunidad que, con varias modi- 
ficaciones, ha llegado hasta nuestros dias. Por eso, las Ordenanzas son, no 
solo un marco juridico mas de la poblacion indigena en la historia perua- 
na, como los varios estatutos de comunidades indigenas o campesinas, si- 
no el marco juridico mas importante, pues creo la matriz colonial y estu- 
vo vigente como dos siglos y medio. 

Las Ordenanzas de Toledo son numerosas y prolijas y tienen un ca- 
racter particular, pues se van dando sobre la marcha, durante la visita ge- 
neral del virreinato, para resolver problemas concretos. En los dos tomos 
de Disposiciones gubernativas para el virreinato del Pe ru (1569-1580) ya 
citados hay noventa documentos, en su gran mayoria ordenanzas y provi- 
siones, que se dieron en Lima (3), tambos de Huancayo y Ares (1), Hua- 
manga (6), Cusco (10), Checacupe (2), Potosi (16), La Plata (12), La Paz 
(2), Chucuito (1), Arequipa (11) y, una vez terminada la visita, Lima (26). 
Los temas son variados: reduction de los indios, ensenanza de los natura- 
les, servicio de los tambos, explotacion de las minas, ordenanzas de las ciu- 
dades, intruccion para los vistadores, el cultivo de la coca, hospital de es- 
panoles y de naturales, la promotion de la doctrina, pleitos de indios e ins- 
truction para sus defensores, construction de la catedral del Cusco y cen- 
tres educativos, etc. etc. Levillier en el tomo VIII citado de Gobernantes del 
Peru (1925) hace este analisis de las ordenanzas: 

Sus sabias disposiciones no nacieron, con muchas otras del Peru, en la calma 
de gabinetes de apacibles teorizantes, ni partieron todas de Espana, como las 
humanitarias leyes anteriores, diet adas por tedlogos y juristas, muchos de los 
cudles jamas estuvieron en Indias; antes bien, surgieron como medicina ido- 
nea para el estado social enfermizo, que se inicid con Pizarro, atenuose bajo 
La Gasca, cundid nuevamente con Canete y Nieva y recrudecio con Castro, 
porque faltaba, para contrarrestar los abusos de poderes y encomenderos en- 
soberbecidos, quien uniera a un intelecto superior, autoridad moral y caracter 
ferreo. A la comprension cabal de lo que debia hacerse para defensa del indio 
oprimido, la organization del trabajo, el establecimiento del orden y el juego 
veridico de las instituciones, comprension alcanzada por su mente sagaz en 
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ahos de inspection del inmenso distrito, aiiadia Toledo arrestos para enfren- 
tarse a los intereses heridos y sujetarlos en el territorio, mientras luchard con- 
tra las autoridades de la metropoli, para que ellas, tocadas por intereses que- 
josos, no revocasen su reforma. 

Hallabase ante estos problemas. El regimen de las encomiendas; retenerlas pa- 
ra el rey, o establecer la perpetuidad, o darlas por dos o tres vidas; las obliga- 
ciones de los encomenderos, obligaciones de orden militar y financiero para 
con el rey, de orden etico y religioso para con el indio. La situation civil del in- 
dio, su doctrina, la tasa para pagarla, su trabajo, la remuneration del mismo, 
el derecho de compelerle en caso de negarse, su reduction en pueblos para ci- 
vilizarle y catequizarle; la moralizacion y su defensa contra los abusos de dr- 
denes, sacerdotes, encomenderos, mineros y espanoles en general, que usaban 
de ellos en las chacras, en repartimientos, en las minus, en los tambos y yerba- 
les de coca, sin redituar su labor en forma alguna; la necesidad, enfin, de con- 
ciliar las exigencias del trabajo con los derechos naturales del indio la libertad. 
Son estas ordenanzas las soluciones por el impuestas . 

En esta valoracion global de las Ordenanzas no conviene olvidar el 
contexto politico. Toledo no era un filosofo social, como Platon o Tomas 
Moro, que presentan un tipo ideal de sociedad sin mas limitaciones que la 
condition humana, sino un politico que esta organizando una sociedad en 
condiciones peculiares. Toledo era el representante de la metropoli, cuan- 
do se consolidaba el poder colonial, y ante a el estaban, por una parte, los 
descendientes de los conquistadores y demas colonos espanoles, que lucha- 
ban por mantener los privilegios de la conquista, cuyo simbolo mas tipico 
era la encomienda; y por otra, los indios, que habian perdido en la con- 
quista su organization social, sus jefes y sus dioses, estaban dispersos y dis- 
minuian por las pestes, las guerras y la explotacion, poniendo en peligro la 
base laboral del virreinato. Habia que hallar un tipo adecuado de organi- 
zation. Asi nace, o mejor se consolida el modelo de reduction, cuya apli- 
cacion no fue nada facil 1 . 


10 Levillier, op. cit„ pp. V-VI. 

1 1 Malaga Medina ( 1989) recoge ocho consideraciones generates sobre las re- 
ducciones, de las que transcribo la 6“ Las reducciones establecidas por Tole- 
do tuvieron una vida muy breve. La muerte de muchos indios, la fuga para li- 
brarse del tributo y trabajos forzados, asi como multiples padecimientos desin- 
tegraron la institution. Asi mismo se desintegraron muchas reducciones por el 
servicio de mitas en las minas de plata y azogue, en las plazas de los pueblos 
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Paso ya a presentar, a modo de ejemplo, las Ordenanzas generales 
para la vida comun en los pueblos de indios. Arequipa, 6 de noviembre de 
1575 (1989:217-266), que tienen nueve titulos y 155 ordenanzas. Pueden 
reducirse a tres puntos, que son los bienes de la comunidad, los deberes de 
los indios y la forma de gobierno: 

1 . Los bienes de la comunidad. Este punto se recoge sobre todo en 
el titulo VII. La comunidad tiene un territorio, que pertenece a sus parcia- 
lidades y ayllus, cuyo tamano esta en funcion del numero de indios y debe 
verificarse cada tres anos, para que todos los indios tengan tierra (tit. IX, 
ord. 25). Para vender tierras de las comunidades, hace falta licencia del Co- 
rregidor, y tierras de los particulares, licencia de la Audiencia (VII, 5). En 
cada comunidad debe haber una chacra comun para las personas necesita- 
das: 


(...) ordeno y mando que en cada pueblo se haga de hoy en adelante una cha- 
cra de comunidad, asi de maiz como de papas en tierras de comun, del tama- 
ho que pareciere al Corregidor, para los pobres, elfruto de los cudles en ahos 
prosperos se encierre en piruas, aparte que las que ha de haber en las casas de 
la comunidad, hasta ver si el siguiente es abundante o no, y si lo fueren ven- 
dan de las comidas del aho pasado alguna parte y guarden la demds, y las que 
hubieren cogido de presente para el efecto que dicho es; y el precio de las que 
vendieren se meta en la caja de la comunidad y los ahos quefueran esteriles 
provean de comida a los dichos pobres de cada pueblo de lo que asi tuvieren 
de la dicha caja de la comunidad (...) (VII, 1 ). 

Los alcaldes, con la asistencia de los caciques, deben vigilar para que 
las chacras libres se den a los indios que no tengan (II, 36) y deben inspec- 


de espaholes, en los tambos y caminos, en los trajines de sementeras, en la guar- 
da de ganados, en los obrajes, trapiches e ingenios, en el servicio de chasquis; 
por huir de los pueblos y trasladarse a las ciudades de espaholes donde apren- 
dian oficios mecanicos; por trasladarse a estancias y chacras de los religiosos y 
particulares, por el servicio que prestaban los muchachos a los corregidores, 
doctrineros, espaholes, mestizos y midatas; por el servicio de nodrizas que pres- 
taban las indias mozas en casa de particulares; por los repartimientos de mer- 
caderia que regularmente hacian los corregidores a precios excesivos (...). Lue- 
go Malaga anade que las reducciones posteriores respetaron, en su mayor 
parte, la legislacion de Toledo (1989:125-126). 
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cionar las chacras que hay en los andenes y hacer reparar estos (IX, 25). 
Ademas, deben cuidar de que en las partes acomodadas se planten sauces, 
alisos o frutales de Castilla, pues es negocio del que se les sigue y recrece tanto 
provecho a los naturales de este reino (IX, 14) y que no corten los arboles por 
el pie, so pena de que el indio que lo cortare, le den cien azotes y trasquilado 
por ello (IX, 15). En cuanto al ganado, as! de la tierra como de Castilla, de- 
be colocarse en buenos pastos y ser curado de las plagas (VII, 2). Cuando el 
ganado pase de dos mil ovejas, cien carneros, trescientas vacas y cincuenta 
novillos, deben venderse los excedentes, pues no es posible dark la debida 
atencion, y el importe de la venta debe ir al fondo comun (VII, 3-4). 

Las Ordenanzas estipulan una vigilante fiscalizacion sobre los bie- 
nes. Los alcaldes, con los regidores, halldndose presente al cacique principal 
y la segunda persona, daran cuenta de los bienes comunes y los libros con 
las cuentas deben conservarse en una caja con tres Haves en poder del Co- 
rregidor, del alcalde y del cacique (VII, 7). En la misma casa del cabildo de- 
be haber otra caja de tres Haves para guardar las ordenanzas y demas pape- 
les y un libro en el que se anoten las ausencias de los doctrineros, para que, 
cuando se les hubiere depagar, sea liquidado primero las dichas ausencias con 
los dichos alcaldes y regidores (VII, 8). Todos los viernes por la manana de- 
ben juntarse en cabildo, durante una o dos horas, para tratar lo tocante a 
los bienes de la comunidad y demas cosas de la republica (VII, 9). 

2. Deberes y derechos de los indios. Se recogen sobre todo en el ti- 
tulo IX. Las Ordenanzas estan orientadas a que entre los indios cesen las 
costumbres antiguas, que ban tenido contrarias a nuestra religion cristiana 
(...), y los agravios, que hasta aqui ban recibido (IX, 1), revocan las normas 
hechas por los visitadores (IX, 31) y deben leerse y publicarse en cada pue- 
blo dos veces al ano, por San Juan y por Navidad (IX, 32). 

Los indios deben reconocer el ayllu y parcialidad paterna y no ma- 
terna (IX, 2) y no deben poner a sus hijos sobrenombres de su gentilidad 
(de la luna, pajaros, animales, piedras o rios) (VIII, 13), no pueden llevar 
un traje diferente al propio, bajo pena de cien azotes y ser trasquilados la 
primera vez, estar atados dos horas en un palo en la plaza, la segunda, y ser 
enviados al Corregidor para que lo castigue, la tercera (II, 17). Tampoco 
pueden tener armas de espanoles, como son arcabuces, pistoletes, coras, ca- 
rabinas, espadas, punales, dagas, ni ballestas, ni otras armas de espanoles 
ofensivas, ni defensivas (IX, 4). 
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Las obligaciones economicas mas importantes de los indios eran el 
tributo y el servicio personal. Los indios solteros de dieciocho anos pagan 
medio tributo, y en llegando a los veinte lo pagan entero (IX, 3), a la caja 
real y un tomin para el hospital (IX, 18). El servicio personal para minas, 
plazas y otros debe hacerse conforme al numero real de indios de las reduc- 
ciones y no por el que habia en tiempo de los incas (IX, 29); solo los uros 
estan exceptuados, por ser balseros, durante el tiempo dedicado a esta ac- 
tividad (IX, 30). Por otra parte, los indios deben ayudarse unos a otros en 
sus sementeras (IX, 7) y deben usar libremente de sus tratos y contratos, ba- 
jo pena para quien lo impida de ser desterrado durante dos anos, si es ca- 
cique, y de recibir cien azotes y serle cortado el cabello, si es indio particu- 
lar (IX, 21). Pero esta libertad de comercio esta limitada, para evitar las 
ventas incontroladas de los espanoles, y asi los indios: 

(...) no puedan comprar ni compren cosa de Castilla, como son vino, ropa y 
otras cosas superfluas que no han menester, en cantidad de ocho pesos para 
arriba, si nofuere con asistencia del Corregidor y del sacerdote de la doctrina, 
y ningun espanol, ni otra persona se lopueda vender, ni venda so pena de que, 
por la primera vez, pierda el precio de lo que asi vendiere a los tales indios o 
incurra en pena de cien pesos, aplicados para la camara de S.M., juez y de- 
nunciador por tercias partes; y por la segunda pierda lo que contratare, y mas 
doscientos pesos aplicados segun dicho es, y que sea desterrado por diez anos 
precisos de los pueblos donde se vendiere (IX, 4). 

Las Ordenanzas preven la erradicacion de diferentes costumbres 
andinas, tales como apretar las cabezas de las criaturas recien nacidas, como 
suelen hacer, para hacerlas mas largas (IX, 8), celebrar taquies y borrache- 
ras, y si algunos bailes quisieren hacer, sea el dia y en lugares y fiestas publi- 
cas, con licencia del Corregidor y del sacerdote (IX, 9), o llevar a la criatura 
por dentro del acso a raiz de las carnes, cosa de grande suciedad, sino que los 
traigan en los brazos o espaldas (IX, 13). En cambio, se ordena que los caci- 
ques y principales, alcaldes y regidores, coman en las plazas donde tienen cos- 
tumbre dejuntarse en los pueblos, porque esjusto que en esto seguarde la cos- 
tumbre antigua del Inca, atento a que comen con ellos los pobres, comiendo 
publicamente (IX, 19). 

En cuanto a la moral publica, se prohibe el juego de naipes y dados 
bajo severas penas (IX, 6) y la prostitution en los tambos (IX, 11), se man- 
da a los alcaldes que tengan particular cuidado en no consentir que las indias 
mozas esten en las punas en las guardas de los ganados (IX, 12) y hay nor- 
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mas para que el ganado extraviado sea recuperado (IX, 22). Sobre la ense- 
nanza y doctrina de los indios, de que trata el titulo VIII, se determina: 

Primeramente, entiendan que han de creer en un solo Dios todopoderoso, y 
dejar y olvidar los ritos e idolos que tenian por sus dioses y las adoraciones que 
hadan a piedras y al sol y ala luna, para las guacas y otra cualquier criatu- 
ra, y que no han de hacer sacrificio, ni ofrecimiento, como lo hadan a lo suso- 
dicho en tiempo de su infidelidad, y han de ceer y guardar lo que en la doctri- 
na se les enseha y predica, y cuando oyeren tocar la campaha de la oracion, se 
quiten los llautos y se hinquen de rodillas en el suelo y recen el Ave Maria, co- 
mo hacen los cristianos (VIII, 1 ). 

Para eso, deben obedecer a los curas, y para instruirse mejor, ade- 
mas de la lengua general, deben aprender la espanola (VIII, 2). En cada re- 
duction debe haber escuela, para que los muchachos, especialmente los hijos 
de los caciques, principales y demas indios ricos se ensehen a leer y escribir y 
hablar la lengua castellana (...) para lo cual se procure un indio ladino y ha- 
bil, de que hay bastante numero en todas partes, que sirva de maestro; al 
maestro lo nombra el sacerdote y le paga la comunidad; los alumnos de- 
ben asistir hasta los trece y catorce anos (VIII, 3). La catequesis se imparti- 
ra a los ninos todos los dias y a los adultos tres veces a la semana antes de 
ir al trabajo (VIII, 4). Como la catequesis falla durantee la actividad agri- 
cola colectiva y con los pastores que no vuelven al pueblo por cuidar el ga- 
nado, se establece que, cuando se junten a beneficiar las chacras de la co- 
munidad, el cura vaya a darles catequesis los dias senalados (VIII, 12), y 
que los pastores no esten mas de seis meses sin venir al pueblo (VIII, 8), si- 
no que vayan a misa cada dos domingos, porque, viniendo todos, el ganado 
no quede sin guardar, y haya alguacil aparte que tenga quipu de los dichos 
pastores y cuidado de recogerlos cada domingo en ruedas aparte y al tiempo 
que quieran entrar en la iglesia a misa, de noticia a los dichos curas de los que 
faltanpara que sean traidos y azotados (VIII, 9); ademas, no pueden tener- 
se pastores infieles (VIII, 10). Aunque el cura podia imponer penas a los 
faltaban a la catequesis, estas no podina ser en dinero (VIII, 14). Como la 
resistencia a la catequesis procedia sobre todo de los especialistas andinos, 
conocidos como hechiceros, se ordena que, para controlarlos, vivan junto a 
las casas del sacerdote (VIII, 4). 

3. Formas de gobierno. Este se ejercia por autoridades y funciona- 
rios. Entre las primeras, esta el Corregidor, que era el unico espanol, y cu- 
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ya autoridad se extendia a varias reducciones; el alcalde, que era la autori- 
dad municipal y de cuya election y jurisdiction tratan los titulos I y II de 
las Ordenanzas , y el curaca, que era la autoridad politica y del que habla el 
titulo VI. Entre los funcionarios hay aguaciles (tit. Ill), escribano (tit. IV) 
y otros (tit. V). 

a) Autoridad municipal: las Ordenanzas presentan su election y su 
jurisdiction. En cuanto a la election, debe realizarse el dia primero de ano, 
en la cabecera del pueblo, en presencia del Corregidor y de la autoridad 
municipal en ejercicio, y deben elegirse por un ano a dos alcaldes, cuatro 
regidores, alguacil mayor, procurador del pueblo y mayordomo del hos- 
pital (I, 1). La election no es por sufragio de todos los indios tributaries, 
sino solo de los alcaldes y regidores salientes, quienes deben dar su voto a 
nueve personas para los nueve cargos (I, 2). A la election precede la misa 
del Espiritu Santo y sigue el juramento, por Dios nuestro Senor ypor Santa 
Maria y por la serial de la cruz, que bien y fielmente y sin aficion ni pasion 
usaran los dichos oficios en las cosas que son obligados, y que guardaran estas 
dichas ordenanzas, y las haran guardar y cumplir, y luego se entregaran la 
varas a los dos alcaldes, que deben ser uno de la parcialidad de Anansaya y 
otro de la de Urinsaya (I, 3-4), Para asegurar la independencia de poderes 
y el recto desempeno del cargo, las Ordenanzas declaran que no se puede 
elegir como alcaldes a los curacas o segundas personas (I, 6), ni estos de- 
ben influir en la election (1, 5); los dos alcaldes elegidos no pueden ser am- 
bos principales ni parientes cercanos, ni del mismo ayllu, ni infieles, ni ido- 
latras o castigados por hechiceros (I, 7-10), ni pueden ser reelegidos sino 
tres anos despues (I, 13). 

En otras ordenanzas se determina el asiento que la autoridad mu- 
nicipal ha de tener en el templo {el poyo de la mano izquierda, en el cual se 
sentaran por su orden, porque en el otro poyo se ban de sentar los espanoles 
que hubiere o pasaren por el dicho pueblo) (1,1 1), y que, el dia siguiente de 
la election, se publique y pregone residencia contra los alcaldes, regidores 
y demas oficiales salientes por el termino de treinta dias (I, 12); las causas 
de residencia que puedan conocer, deben ser juzgadas en treinta dias y las 
otras remitidas al Corregidor, a quien en todo caso se puede apelar (I, 14- 
15); fmalmente, los cargos de alcaldes, regidores y alguaciles deben ejercer- 
se gratuitamente (1,16). 

En cuanto a la jurisdiction de los alcaldes, estos ejercen una fimeion 
judicial con los indios unicamente, tanto en lo civil como en lo criminal, y 


139 


una funcion de vigilancia sobre los principales servicios comunales. Con 
relacion a las causas civiles: 

Primeramente, les doy en nombre de Su Magestad poder, para quepuedan co- 
nocery conozcan de todos lospleitos civiles que tuvieren unos indios con otros, 
como no suban de cantidad de treinta pesos deplata corriente, porque de los 
tales ha de conocer de ellos el Corregidor, y ordeno y mando que no conozcan 
los dichos alcaldes de pleitos que tuvieren cacique con cacique, ni indios par- 
ticulates con los caciques principales, ni del pleito sobre cacicazgo, ni de tierras 
que litigue un pueblo con otro, ni sobre indios a quien deban pertenecer, por- 
que de todo ello ha de conocer el Corregidor, ypermito que los dichos alcaldes 
conozcan de pleitos de chdcaras que usurpen unos indios con otros de los de su 
distrito; en todo lo cual no hail de escribir, porque lo han de hacer sumaria- 
mente (11,1). 

Con relacion a las causas, los alcaldes pueden juzgar las que ocurran 
en su distrito, que estan sancionadas con azotes o corte de pelo, pero en las 
que haya de haber pena de muerte, o mutilation de miembro o efusidn de 
sangre, solo pueden tomar preso al delincuente y hacer la informacion al 
Corregidor (II, 5). Los alcaldes oigan de justicia por lo menos dos o tres ve- 
ces en la semana, sentandose en un poyo de la plaza del pueblo (II, 2) y no 
pongan penas pecuniarias superiores a un peso (II, 4). Las ordenanzas que 
siguen son un codigo de los principales delitos y de las respectivas penas: 
idolatria (II, 6), matrimonio andino previo o servinakuy (II, 8), amance- 
bamiento (II, 9), union marital con india infiel (II, 10), incesto (II, 12-14), 
ritos de las mujeres al enviudar, tales como cortarse el cabello o salir a las 
punas con los parientes de su marido (II, 15), venta de hijas o de otras in- 
dias para mancebas (II, 16), uso de traje distinto al de los indios (II, 17), 
maltrato a los propios padres (II, 19), homicidio, antropofagia y envenena- 
miento o hechizamiento (II, 20), pintarse el cuerpo o el rostro (II, 21) y 
hurto (II, 22-23). 

Respecto a su funcion de vigilancia, los alcaldes deben: visitar la 
carcel cada sabado (II, 24), cuidar de que los enfermos hagan testamento 
segun la formula de las Ordenanzas (II, 26), preocuparse de los huerfanos 
(II, 27), vigilar para que los hijos ilegitimos no sean separados de sus ma- 
dres sin compensarles por la crianza (II, 28), supervisar el hospital empe- 
zando por tener cuidado de visitar el pueblo muy ordinario para saber los en- 
fermos pobres que hubiere, para que se lleven al hospital y sean curados (...) 
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y hagan poner dos o cuatro muchachos con un barbero en la cindad de su dis- 
trito, para que aprendan a sangrary sirvan de este oficio en el pueblo (II, 29), 
cuidar de que los artesanos ejerzan libremente sus oficios y reciban el pa- 
go justo, siendo reservados de servicios de tambos y cargos y reparos depuen- 
tes y caminos y tan solamente sirvan en los demas oficios leves, que sirven los 
otros indios dentro de cada pueblo (II, 31), controlar para que en cada pue- 
blo haya mercado dos veces a la semana (II, 32), vigilar para que las calles 
y casas esten limpias y para que los indios duerman en barbacoas (II, 33), 
visitar los tambos y hacer reparar los puentes y caminos (II, 34), entregar 
las chacras libres a los indios sin tierra (II, 36), nombrar indios mesejeros 
que guarden las chacras para que los duenos puedan asistir a la doctrina, 
dandoles un comodo salario a costa de los duenos de las dichas chacras, de los 
frutos que de ellas se cogieren, por el tiempo que las dichas chacras tuvieren 
riesgo (II, 38), velar para que no se eche ganados en las sementeras (II, 39), 
y, fmalmente, organizar el esquilmo del ganado de Castilla y de la tierra y 
repartirlo entre los indios mas pobres, bajo el control del quipucamayoq 
(II, 41). Los alcaldes en un pueblo no pueden entrar en los terminos de 
otro llevando su vara, salvo si fueren yendo con algun preso donde estuviere 
el Corregidor, con algun recaudo sobre el delito, o en seguimiento de algun de- 
lincuente (II, 42). 

Para cumplir su mision los alcaldes tienen la colaboracion del pro- 
curador, quien debe proponer en Cabildo todo lo que fuere conveniente y 
necesario al bien del pueblo (II, 43), y de los alguaciles mayores y meno- 
res. Estos llevan tambien varas de autoridad (III, 1) y deben: rondar de no- 
che y dar el toque de queda, para que cada uno entienda que es hora de re- 
cogerse, hagan tocar cada noche una de las campanas del dicho pueblo (III, 
2), visitar la carcel dos veces al dia (III, 4) y cumplir con puntualidad lo que 
manden los alcaldes (III, 5). Ademas, hay un escribano, quien debe residir 
siempre en el pueblo para que pasen ante el todos los autos y proveimientos 
que hicieren los alcaldes y regimiento en el cabildo y fuera de el (IV, 1) y ha- 
cer cualesquiera testamento e inventarios e informaciones (...), que convenie- 
re asentarse por memoria para cualesquiera efectos tocantes al bien comun; 
porque todo lo demas que ser pudiera, que los indios suelen poner en quipos, 
se ordena y manda que se reduzca a escritura por mano del dicho escribano 
(IV, 2); por ultimo, hay otro indio que debe desempenar las funciones de 
carcelero, pregonero y verdugo, a quien le ha de dar la comunidad un topo 
de chacara de sementera, como a cada uno de los demas, atento a que sera in- 
dio pobrey ha de estar ocupado en ello, y lo mismo a los alguaciles (V, 1-2). 
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b) Autoridad politica. A pesar de las conclusiones que Toledo obtu- 
vo en sus Informaciones sobre los curacas, estos son una columna del go- 
bierno de los pueblos-reducciones. El rol del curaca esta definido no solo 
por lo que debe hacer, sino por lo que se le prohibe, y las prohibiciones re- 
flejan, sin duda, los principales abusos que en este punto encontro Toledo 
en la visita. Los caciques tienen la obligation de dar un buen ejemplo (...) con 
su vida y costumbres, viviendo honesta y recogidamente como cristianos, por- 
que (...) (los indios) imitaran lo que vieren hacer a sus cabezas (VI, 18); de- 
ben juntar el tributo y guardarlo en la caja de la comunidad (VI, 1 ), del que 
estan exentos el hijo mayor del cacique (VI, 7), la mujer casada con el in- 
dio tributario (VI, 13), la viuda o el indio exonerado por estar impedido 
(VI, 14), y la mujer que se case con el indio de otra parcialidad (VI, 15), 
porque su esposo ya lo paga en dicha parcialidad. Ademas, los caciques de- 
ben cuidar de que los indios vivan en sus pueblos (VI, 87), y reducir a los 
ausentes y no admirar a los indios forasteros (VI, 13); tambien deben cui- 
dar de las acequias y fuentes (VI, 28), y de los tambos (VI, 25-26). Los ca- 
ciques y segundas personas tienen cabalgaduras para andar, cosa que esta 
prohibida a los demas sin licencia del gobierno, a no ser en caso de vejez o 
de enfermedad (VI, 21). 

Se prohibe a los caciques echar derramas, ni hacer repartimiento en- 
tre los indios de plata, ni de ganados, ni de otra cosa alguna, so color de que 
es para pagar su tasa, ni gastos de iglesia, ni para seguir pleitos, ni para ca- 
maricos ajueces o clerigos (VI, 2), a no ser en los casos previstos de adere- 
zar los caminos, puentes, tambos o iglesias y para beneficiar las chacras o 
el ganado de la comunidad (VI, 3). Se prohibe tambien que en los viajes 
lleven mas indios de los necesarios o indias sospechosas (VI, 4), que vayan 
personalmente a las audiencias a seguir los pleitos (VI, 5), que usen men- 
sajeros para asuntos personales sin pagarles el trabajo (VI, 6), que anden a 
hombros de indios, a no ser por enfermedad grave (VI, 12), que impidan 
el matrimonio de los indios (VI, 17) o encierren a las solteras so pretexto 
de ayudar a la comunidad (VI, 19), que hagan compahia con los espaholes 
(...) para ningun trato ni granjeria, si no fuera con asistencia del corregidor 
de la provincia, porque se lleven los tales el provecho y los indios el trabajo 
(VI, 20), que den banquetes o presentes a los espanoles (V, 22) y que ten- 
gan esclavos (VI, 24) 1J . 
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Se vio en el cap. I sobre el indigenismo colonial, que la comunidad es clave 
en la reflexion sobre el indio, tema que sera retomado en el indigenismo 


No puedo terminar esta presentacion de la obra de Toledo sin ha- 
cer una breve referenda a Pedro Sarmiento de Gamboa (1532- ?), uno de 
los principales colaboradores en la vista general como cosmografo y cro- 
nista. En la historia colonial tambien esta vinculado al descubrimiento de 
las islas Salomon y a los viajes al estrecho de Magallanes, con una tempra- 
na tentativa de colonizarlo. Su obra mas importante es la Historia de los 
incas (1572) o Segunda parte de la historia general llamada indica . Como 
dice en el prefacio, llamo a esta, segunda parte, porque leprecedera laprime- 
ra de la geografia description de todas estas tierras (...). Y tras esta segunda 
parte se enviara la tercera, de los tiempos del evangelio (se refiere a la epoca 


moderno (cc. VIII y IX). Toledo traza en estas Ordenanzas y otras similares 
los rasgos de la comunidad indlgena, aunque siga discutiendose si el origen 
de ella es el ayllu andino o la reduccion toledana. Yo pienso que el ayllu fue 
remodelado por la reduccion en cuatro puntos (el territorio, el parentesco, 
la autoridad y el slmbolo comunal), que analizo por separado: 1) En De in- 
dio a campesino (Lima, 1974, Instituto de Estudios Peruanos), Spalding di- 
ce que los miembros de la sociedad andina convirtieron la asombrosa variedad 
de condiciones fisicas, caracteristicas de su mundo, en una parte integrante del 
sistema de production, transformando lo que eran formidables barreras (...) en 
bases de la vida comunal (1974:94), institucionalizando el acceso a distintos 
pisos ecologicos, que posibilitaba el ideal de autosuficiencia por una red de 
parientes y de mitmaq desde el territorio serrano central; con Toledo la dis- 
continuidad del territorio fue reemplazada por la continuidad, aunque en el 
se mantenia cierto numero de nichos ecologicos. 2) Para Spalding, el paren- 
tesco en el ayllu refleja la equivalencia entre lazos familiares y el derecho a re- 
clamar servicios o el deber de proporcionarlos (1974:101); con Toledo se crea- 
ron nuevos pueblos con uno o varios ayllus que conservaron su identidad y 
aun su division binaria de hanan y urin, pero surgen nuevas solidaridades 
basadas en en las cofradias y en el compadrazgo. 3) Aunque Toledo incor- 
poro los kurakas al gobierno de la comunidad, no pocos de estos desarro- 
llaron una funcion comercial y asi, segun Spalding, en el curso de dos siglos 
y medio, los kurakas, que habian sido una elite integrada en la sociedad andi- 
na, pasaron a incorporarse gradualmente al grupo de mercaderes provinciales, 
administradores y terratenientes. Elio no implica que no se considerasen mas 
como indios (...) (pero dichos curakas) se pareclan mucho mas a sus contem- 
poraneos espaholes que a sus antecesores del siglo XVI ( 1974:55). 4) En el ay- 
llu la solidaridad se basaba en la paqarina, mientras que en la comunidad 
toledana se basa en el santo patrono. 
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espafiola). Todo lo cual quedd acabando por mandato de vuestro visorrey don 
Francisco de Toledo (1947, 80). Dichas partes nunca las acabo, o al menos 
no han llegado hasta nosotros; la misma Historia de los incas , a pesar de la 
recomendacion de Toledo, no se publico hasta 1906 en Berlin por el erudi- 
to aleman Richard Pietschmann, el que descubrio la cronica de Guaman 
Poma, y en Castellano en Buenos Aires, 1942, Emece, y en el tomo III de 
Don Francisco de Toledo de Levillier, en la misma ciudad y ano. La croni- 
ca de Sarmiento, por su metodologla y por su finalidad polltica, es un com- 
plemento a las Informaciones toledanas. En el mismo prefacio a Felipe II 
se lee: 


En la visita general que (Toledo) por su persona viene haciendo por toda la 
tierra, ha sacado a luz y averiguado por mucha suma de testigos (...) la terri- 
ble, envejecida y horrenda tirania de los indios (...). Para que V.M. fuese con 
poco cansancio y con mucho gusto informando, y los demas que son de con- 
trario parecer desengahados, mefue mandado por el virrey don Francisco de 
Toledo, a quien yo sigo y sirvo en esta visita general, que tomase a mi cargo es- 
te negocio y hiciese la historia de los hechos de los doce ingas de esta tierra y 
del origen de los naturales de ella hasta sufin (...). Se certificard del hecho de 
la verdad de lapesimay mas que inhumana tirania de estos ingas y de los cu- 
racas particulares, los cuales no son, ni nunca fueron, senores naturales (1947, 
77). 

La cronica de Sarmiento tuvo una fe de probanza y verification, que 
serla un ejemplo de tecnica de investigation social si los condicionantes 
politicos no le hubieran quitado credibilidad, hasta hacer pensar que qui- 
zas solo fue una farsa. El manuscrito se leyo, en quechua, a 42 informantes 
de diferentes ayllus, quienes solamente enmendaron algunos tiombres de al- 
gunas personas y lugares y otras cosas livianas (...) y con la dichas enmiendas 
todos los dichos indios de una conformidad dijeron que la dicha historia esta 
buena y verdadera (...) y que crelan que ninguna otra historia que se haya he- 
cho sera tan cierta y verdadera (1947, 289). A pesar de su tesis jurldica, la 
cronica de Sarmiento vale por toda la information que proporciona, al re- 
coger una de las tradiciones del Tawantinsuyo, cuando quedaban aun mu- 
chos quipucamayos. Porras observa al respecto. 
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La version de Sarmiento parece, a todas luces, la traslacion directa, aunque al- 
go sombreada de terror y despotismo de los antiguos cantares de los Incas. Se 
siente en el ella el hdlito multitudinario de los Hayllis aclamando a los Incas 


vencedores, se escuchan las frases paternales de estos en su pueblo, las oracio- 
nesylos himnos guerreros, la agoreria de las calpas para desentranar la suer- 
te de los ejercitos incaicos, y la pujanza del poderio inca despues del triunfo sa- 
bre las chancas. Alguna vez he dicho que la version de Sarmiento de Gamboa, 
ruda, vital, plena de barbarie y de fuerza, en contraposition a la de Garcila- 
so, creador de un imperio manso e idilico, era la autentica rapsodia de los 
tiempos heroicos. La de Garcilaso es la version de las hustas vencidas y los pa- 
rientes seniles y planideros despues de la conquista; la de Sarmiento es la ver- 
sion masculina del imperio incaico, con una moral de vencedores . 

2. LAS RELACIONES GEOGRAFICAS DE FELIPE II 

Junto a personas singulares, aunque hayan formado un grupo, co- 
mo los colaboradores de Toledo, aparece ahora, por primera vez, una obra 
colectiva. Se trata del conjunto de Relaciones geograficas — monografias 
antropologicas diriamos actualmente — sobre todas la ciudades y provin- 
cias sometidas a los espanoles, que se realizaron por orden de Felipe II, pa- 
ra facilitar el gobierno de dichas regiones. Sobre las Relaciones geograficas 
es interesante conocer su origen, su metodologla y sus resultados. 

2.1. Origen de las relaciones 

No es completamente claro, y asi las Relaciones parecen ser la cris- 
talizacion de varios intentos anteriores, cuando la inmensidad de territo- 
ries bajo el gobierno espanol exige la creation de un sistema burocratico 
complejo y cuando ocupa el trono espanol un rey austero y trabajador co- 
mo fue Felipe II, que tiene paciencia para estudiar los problemas de un 
modo sistematico. El intento mas importante parece deberse a Juan de 
Ovando, sacerdote extremeno, quien fue una de las figuras mas destacadas 
del gobierno colonial, llegando a ser presidente del Consejo de Indias. En 
1569 se le encarga la visita del Consejo de Indias, al que acusa de descono- 
cer las leyes por falta de una recopilacion adecuada y de no conocer sufi- 
cientemente la realidad americana. Las recomendaciones que hace, al aca- 
bar su visita son: reorganizar el Consejo, hacer una recopilacion de las le- 
yes dadas y componer una description de todas las provincias americanas. 


13 Porras, Fuentes historicas peruanas . Lima, Universidad Mayor de San Mar- 
cos, 1963, p. 153. 
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El Consejo se reorganizo, llegando a ser uno de los organismos bu- 
rocraticos mas eficientes en recoger y procesar la informacion; sus inte- 
grantes se reunlan sistematicamente para revisar toda la documentation 
que llegaba de Ultramar (cartas de los virreyes, las audiencias o los obispos, 
documentos de denuncia, etc.). Los consejeros la resumian y presentaban 
al rey las alternativas con sus pros y contras para que este decidiese; se con- 
serva en el Archivo General de Indias de Sevilla como fruto de esta meto- 
dologia de trabajo, un inmenso fondo documental que, a raiz del V Cente- 
nario del descubrimiento espanol de America, ha comenzado a ser trans- 
crito por medio de computadoras, lo que facilitara mucho la tarea de los 
americanistas. De paso conviene observar que la meticulosidad que tiene 
la informacion colonial espanola facilita el estudio comparativo de las di- 
ferentes regiones americanas y de la evolution de los problemas en el pe- 
riodo colonial. 

La segunda recomendacion de Ovando fue hacer una recopilacion 
de las leyes de Indias. El Codigo Ovandino , dividido en siete libros e incon- 
cluso, sera un primer intento de recopilacion, que se continuara por Diego 
de Encinas en sus Provisiones (Madrid, 1596, 4 vols.) J y por Juan Solor- 
zano Pereyra, del que hablare en este capitulo, hasta que por fin en 1681 se 
publicara la Reco pilacion de las Leves de Indias . Para la tercera recomen- 
dacion, Ovando prepara las “Ordenanzas reales al Consejo de Indias” (24 
de septiembre de 1571), donde se lee: 

Ordenamos y mandamos que los de nuestro Consejo de Indias con particular 
estudio y cuidado procuren tener hecha siempre description y averiguacion 
cumplida y cierta de todas las cosas del estado de las Indias, asi en la tierra co- 
mo en el mar, naturales y morales, perpetuas y temporales, eclesidsticas y se- 
glares, pasadas y presentes (...) y tengan un libro en la dicha description en el 
Consejo y gran cuidado en la correspondencia de virreyes, autoridades y mi- 
nistros para que informen cada uno de las novedades que hubiesey lo que su- 
cediere se vaya poniendo y anadiendo a dicho libro . 


14 Hay una edition facsimilar moderna del Instituto de Cultura Hispanica con 
el tltulo de Cedulario Indiano (Madrid, 1946). 

15 Citado por Marla del Carmen Gonzalez Munoz en “Estudio preliminar a 
Juan Lopez de Velasco” en Geografia v description universal de las Indias . 
Madrid, Biblioteca de Autores Espanoles, 1971, p. VIII. 
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Nombrado Ovando presidente del Consejo de las Indias, se crea el 
cargo de cosmografo-cronista, que recae sobre el secretario de Ovando, 
Juan Lopez de Velasco. Este termina en 1574 una Geografia v descripcion 
universal de las Indias , aunque no se publica hasta el siglo XIX. Esta obra 
comienza con una introduccion general sobre la tierra y el mar america- 
nos, en la que no faltan interesantes referencias a las culturas indigenas y 
en la que, al abordar el tema politico, reaparece la postura toledana: 

su gobierno y manera de republica en la mayor parte de lo descubierto no era 
(...) de manera que merezca nombre de gobierno o republica, salvo en la Nue- 
va Espana el imperio de Moctezuma y en el Peru el de los Ingas, que aim se 
tiene entendido que procedid de tirania mas que de election ni buen gobierno 
(...). El imperio de Moctezuma parece que tuvo mejor principio y asifue mas 
justificado, aunque todos gravados y oprimidos de sus senores. En las otras 
partes casi todos eran como behetrias, solamente obedetian a los que los acau- 
dillaban en tiempo de guerra, por el tiempo que duraba (1971:15). 

Tambien se reliere Lopez de Velasco al poblamiento americano y a 
la clasica hipotesis asiatica. Para dicho autor, todas son conjeturas flacas y 
por eso, mientras se halla mayor informacion, juzga que hay que creer que 
el Nuevo Mundo se junta con el viejo, como de ello da indicio la costa de la 
China y de la Nueva Espana, que van corrigiendo en viaje de juntarse por la 
parte de septentrion; y que siendo asi, se habratipor aquella parte dilatado en 
tantos siglos poco apoco las gentes hasta llegar a donde ahora estan (1971:2). 
Sobre la disminucion de la poblacion indigena afirma: 

En todo lo descubierto, al principio los naturales fueron muchos mas en nu- 
mero de los que despues ha habido, porque en muchas provincias, donde ha- 
bia gran multitud de ellos, han llegado casi a acabarse del todo. La causa de 
su disminucion fue, al principio, la guerra, por los muchos que murieron en 
ella en las batallas y encuentros, y desesperados por verse rendidos otros, no 
queriendo venir depaz, por levantarse a los montes, dejaron de hacer sus se- 
menteras y murieron de hambre; de lo cual se siguid, en los primeros ahos 
mortandades generates y enfermedades nunca vistas en aquellas partes, como 
fueron las viruelas que les pegaron los espanoles; y despues aca fueron faltan- 
do mucho con los malos tratamientos que los espanoles les haclan y los excesi- 
vos trabajos que les daban con cargas demasiadas, porque al principio no ha- 
b:a entre ellos otro recuaje, y con la labor de minas de oro y plata, pesquerias 
de perlas, granjerias del campo y labores de edificios, con que han acabado 
gran multitud de ellos; aunque ya, despues de que aquello ceso, en partes hay 
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donde ban vuelto a acrecentarse y de haber ya mas de lo que antiguamente 
habia (1971:14). 

Son tambien interesantes las observaciones sobre la poblacion no 
indigena, tanto sobre los espanoles que pasan a las Indias, como los naci- 
do en estas. Pero la obra de Lopez de Velasco es, ante todo, una description 
minuciosa de todos los territories de America sometidos a Espana, con dos 
grandes “tablas”, la de las Indias del Norte, con el virreinato de Nueva Es- 
pana, cuatro audiencias (Mexico, Nueva Galicia, Guatemala e isla Espano- 
la) y diecisiete gobernaciones, y las de las Indias de Mediodia, con el virrei- 
nato del Peru, cinco audiencias (Panama, Nuevo Reino, Quito, Lima y 
Charcas) y nueve gobernaciones. En cada una de estas demarcaciones ad- 
ministrativas se describen las ciudades y pueblos con su ubicacion, clima, 
recursos, historia, poblacion y lista de repartimiento y pueblos de indios. 
Por ejemplo, en la Audiencia de Lima se describen dieciocho pueblos y ciu- 
dades de espanoles. 

Esta Geografia de Indias parece que fue compuesta por Lopez de 
Velasco antes de que llegaran las respuestas a los celebres cuestionarios de 
la Relaciones geograficas , si es exacta la afirmacion de uno de los conseje- 
ros: todo esto que ha escrito (Lopez de Velasco) en este libro lo ha sacado de 
los derroteros y papeles que el Consejo le habia dado de Santa Cruz , el cos- 
mografo del Consejo de Indias. En todo caso, la Geografia de Indias era la 
mejor preparation para la empresa de las Relaciones geograficas . Aunque 
parece que Lopez de Velasco nunca estuvo en America, sin duda ninguna 
conocia bien la realidad investigada. 

2.2 Metodologia de las relaciones 

Las Relaciones geograficas . aunque se pensaron para America, pues 
sobre ella los miembros del Consejo tenian mayor ignorancia, se hicieron 
tambien para algunas regiones de Espana, donde se publicaron con el titu- 
lo de Relaciones topograficas y son una excelente fuente de information 
sobre la cultura espanola en la metropoli, cuando comenzaba la coloniza- 
tion americana. El cuestionario para America, enviado en 1577, tenia 50 
preguntas, que estaban precedidas por una instrucciones: 


16 Citado por Gonzalez Munoz, art. cit., p. XIX. 
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Primeramente, los gobernadores, corregidores o alcaldes mayores, a quien los 
Virreyes o Audiencias y otras personas de gobierno enviaren estas instruccio- 
nes y memorias impresas, ante todas cosas haran lista y memoria de los pue- 
blos de espanoles e indios que hubiere en su jurisdiction (...). Y distribuiran 
las dichas instrucciones (...) por los pueblos de los espanoles, envidndolas a los 
curas, si los hubiere, y si no, a los religiosos a cuyo cargo fuere la doctrina, 
mandando a los Consejos y encargando de parte de S.M. a los curas y religio- 
sos, que dentro de un breve termino las respondan y satisfagan como en ellas 
se declara, y les envien las relaciones que hicieren (...). Y en los pueblos y ciu- 
dades, donde los gobernadores, corregidores y personas de gobierno residieren, 
haran las relaciones de ellos, o encargarlas han a personas inteligentes de las 
cosas de la tierra . 

Las 50 preguntas conteman todos los temas de lo que hoy llamaria- 
mos un estudio de comunidady constituian una pequena gula, similar a la 
de George P. Murdock, que permitia hacer estudios comparados de las so- 
ciedades americanas, aunque no con la precision de la muestra etnografi- 
ca mundial del citado antropologo norteamericano. Los puntos investiga- 
dos son: nombre y sobrenombre del pueblo, fundador, clima, ubicacion, 
recursos naturales — plantas, animales, minerales — , viviendas, sistema 
economico, sistema social, sistema religioso, vias de comunicacion, causas 
de despoblamiento, etc. En fin, era una guia que permitia construir la his- 
toric! natural y moral del pueblo en el sentido clasico de la expresion. Hay 
un especial interes por los datos sobre culturas indigenas. Como ejemplo, 
transcribo algunos puntos del cuestionario: 

5. De muchos o pocos indios, y si ha tenido mas o menos otro tiempo que aho- 
ra, y las causas que de ellos se supieren, y si los que hay estan o no en pueblos 
formados y permanentes, y el talley suerte de sus entendimientos, inclinacio- 
nes y manera de vivir, y si hay diferentes lenguas en toda la provincia o tienen 
alguna general en que todos hablen. 

13. Item, lo que quiere decir en lengua de Indios el nombre del dicho pueblo 
de Indios, y por que se llama ast, si hubiere que saber en ello, y como se llama 
la lengua de los indios de los dichos pueblos hablan. 

14. Cuyos eran en tiempo de su gentilidad y el senorio que sobre ellos tenian 
sus sehores, y lo que tributaban y las adoraciones, ritos y costumbres buenas o 
malas que tenian. 


17 Marco Jimenez de la Espada, “Estudio preliminar” en Relaciones geoara- 
ficas de Indias: Pe ru, 4 vols., Madrid, Ministerio de Fomento, 1881, p. CXIV. 


149 


15. Como se gobernaban y con quien tratan guerra, y como peleaban, y el ha- 
bito y traje que tralan, y el que ahora traen, y los mantenimientos de que an- 
tes usaban y ahora usas, y su han vivido mas o menos sanos antiguamente que 
ahora, y la causa que de ello se entendiere. 

26. Las yerbas o plantas aromdticas con que se curan los indios y las virtudes 
medicinales o venenosas de ellas . 

No hay que olvidar que el cuestionario de 50 preguntas de 1577, por 
el que se hicieron la mayoria de las Relaciones geograficas de Indias: Pe ru, 
no fue el unico. En 1569 circulaba uno de 37 puntos; en 1571 se preparo 
otro de 200 preguntas y en 1604 se envio otro de 355 preguntas. Todos 
cuestionarios, con excepcion del ultimo, corresponden al reinado de Feli- 
pe II; otro gran momento de la burocracia colonial se dara en el siglo 
XVIII, con la subida de los borbones al trono espanol i: . Las primeras res- 


18 Ibid., pp. CXV-CXVII. 

19 En su estudio preliminar Jimenez de la Espada, al referirse al cuestionario 
de las 200 preguntas, dice: No creo, sin embargo, que el documento pasase mas 
alia de laspuertas del Consejo de Indias; y fundo mi opinion en el hecho de que 
todas las relaciones redactadas con arreglo a el, que yo he visto, se dieron en 
aquella oficina (p. LXVII). Luego compara las equivalencias entre las pre- 
guntas de los cuestionarios de 1571, 1577 y 1604 (pp. CXIX-CXX). Final- 
mente, Jimenez de la Espada observa que para que la junta organizadora del 
Congreso Americanista pueda formarse una idea de la importancia que tiene 
esta publicacion y las proporciones que alcanzaria si se continuara, pongo aqui 
un catdlogo alfabetico de las relaciones y descripciones geograficas, geografico- 
histdricas, geografico-estadisticas hechas por interrogatorio, memoria, intro- 
duction it otro formulario semejante y de orden del Consejo de Indias, que me 
son conocidas o de que tengo noticia, y a lo largo de 32 paginas presenta 420 
relaciones, de las que solo publica en sus cuatro volumenes 70. Hay un mo- 
derna edicion de las Relaciones geograficas de Indias: Pe ru, 3 vols., Madrid, 
Biblioteca de Autores Espanoles, 1965. 

20 Sobre este punto puede consultarse el articulo de Sylvia Vilar, “La trajectoi- 
re des curiosites espagnoles sur les Indes: Trois siecles de Interrogatorios et 
Relaciones . en Melanges de la Casa de Velasquez . VI, Paris, 1970, pp. 247- 
308. Vilar comienza por afirmar: Hay p ocas fuentes tan preciosas para cono- 
cer la evolution historica de la America espahola como el conjunto de Relacio- 
nes , solicitadas a partir de 1569 por el Consejo de Indias a los funcionario de 
la Administration real o a determinadas autoridades eclesiasticas del Nuevo . 
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puestas del cuestionario de 1577 que llegaron al Consejo de Indias fueron 
las de las gobernaciones de Santa Marta y Venezuela y estaban fechadas en 
1578, luego las de Mexico en 1579 y 1580, y por fin las del Peru en 1586. 
Las respuestas sirvieron de informacion a los miembros del Consejo de In- 
dias, pero no se publicaron sino tres siglos despues: entre 1881 y 1897 el 
americanista espanol Marcos Jimenez de la Espada publica las Relaciones 
ge ograficas de Indias en cuatro volumenes, que se refieren sobre todo al Pe- 
ru, y entre 1905 y 1906 el mexicano Francisco del Paso y Troncoso publica 
en la segunda serie de Papeles de Nueva Espana , siete volumenes sobre 
geografia y estadistica, ya que el numero de respuestas sobre el virreinato 
mexicano habia sido mayor. 

2.3. Valor de las relaciones 

Parece evidente que las Relaciones deben considerarse veraces pues 
son producto de una investigation sistematica y con un conjunto de infor- 
mantes que representan puntos de vistas diferentes y aun opuestos, como 
los de los espanoles y los indios en materias de conflicto; pero esa veraci- 
dad no es la misma en todas las relaciones, pues depende de la persona o 
equipo que responde y ademas no puede matizarse, por carecerse de infor- 
macion complementaria sobre los que responden o sobre la seriedad con 
que se hizo la informacion, o por no disponer siempre de documentation 
del mismo lugar y epoca para hacer una confrontation; mas aun, en algu- 
nos casos es innegable que la informacion esta sesgada por las hipotesis de 
trabajo toledanas sobre la justification de la conquista, que seguian funcio- 


Mundo (p. 247). Luego hace una presentation sistematica de todas las rela- 
ciones coloniales. Los subtitulos del articulo son una buena sintesis del 
mismo: 1. Los origenes; 2. El esph'itu del cuestionario de 1577; 3. El interro- 
gators de 1604; 4. Hacia una puesta al dla de la informacion: el reinado de 
Felipe V; 5. La Academia, cronista de Indias y sus proyectos enciclopedicos; 
6. El cuestionario sin fecha de la Biblioteca de Palacio; 7. El cuestionario de 
1777 para la Nueva Espana; 8. La continuation de las Relaciones bajo Car- 
los IV; 9. La encuesta en la epoca de las Cortes de Cadiz, 1812 
21 Marcos Jimenez de la Espada (1831-1898) fue un erudito, naturalista e his- 
toriador, miembros de las Academias de Ciencias y de historia, que hizo ex- 
pediciones cientlficas a varios paises de America de Sur, escribio varios li- 
bros y publico viejas cronicas americanas. 
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nando, o por la vision colonial que los espanoles, tanto los colonos como 
los funcionarios de la administracion, muestran de los indios, juzgandolos 
mentirosos, perezosos, ladrones, etc., lo que era una rationalization de la 
explotacion colonial. De todos modos creo que las Relaciones son una bue- 
na contribution a la etnografia peruana en el momento en que terminaba 
la obra reorganizadora de Toledo. Para ponderar este aporte etnografico, 
presento a continuation la lista de relaciones publicadas por Jimenez de la 
Espada, que se refieren al actual territorio peruano (no las que se refieren 
a Ecuador, Bolivia y Argentina), son respuesta al cuestionario de 50 pre- 
guntas de 1577, y llevan fecha de 1586: 

1) Descripcion y relacion de la provincia de los Yauyos, por Diego Davi- 
la Briceno, corregidor de Huarochiri (11 pags.), 

2) Descripcion de la provincia de Jauja por el corregidor Francisco de la 
Guerra (10 pags.), 

3) Relacion de la ciudad de Guamanga y sus terminos (20 pags.), 

4) Descripcion de la provincia de Vilcas Guaman y de sus diez curatos 
por el corregidor Pedro de Carvajal (15 pags.), 

5) Descripcion de repartimiento deAtunrucana (Guamanga) (5 
pags.), 

6) Descripcion del repartimiento de Atunrucana y Laramati ( Guaman- 
ga) (9 pags.), 

7) Descripcion del repartimiento de los Rucanas Antamarcas ( Guaman- 
ga. ) (12 pags.), 

8) Relacion de la Villa Rica de Oropesa y minas de Huancavelica (7 
pags.), 

9) Relacion de los Chumbivilcas por el corregidor Francisco Acuna (14 
pags.), 

10) Relacion de la provincia de los Collaguas por el corregidor don Juan de 
Ulloa Mogollon (8 pags.), 

11) Descripcion del corregimiento deAbancay (15 pags.). 

A pesar de que estos informes estan atribuidos por razones admi- 
nistrativas a una persona, ordinariamente al corregidor, en ellos se obser- 
va que el corregidor ha recurrido a la information del cura, de espanoles o 
mestizos con muchos anos de permanencia en la zona o a grupos de indi- 
genas. Por ejemplo, en el repartimiento de Atunsora el corregidor Luis de 
Monzon cuenta: 
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Me j ante en lino con el bachiller Pedro de Frias, cura de este dicho pueblo, y 
con Beltran Saravia, y todos tres juntos respondimos a los dichos capitulos de 
la manera siguiente; y para lo que se ha de saber de los indios, se hallo presen- 
te por lengua don Pedro Taypimarca, indio ladino en lengua espahola, escri- 
bano de cabildo de este repartimiento de los Soras. Hallaronse presentes en es- 
ta junta algunos curacas y principales deste dicho repartimiento, que son don 
Martin Zapora y don Mateo Carua Llamoca, y don Diego Pichigua y don Luis 
Guaman Llamoca y otros principales e indios (1965, 1, 220). 

Muy similar es la metodologia en los repartimientos de Atunruca- 
na y Laramati (1965, 1, 226) y de los Rucanas Antamarcas (1965, 1, 237). 

En cuanto al contenido mismo de los informes, este no cabe en un 
libro como este, por su caracter esencialmente etnografico. Pero quiero re- 
coger algunos ejemplos. En la Relacion de Yauyos de Davila Briceno se re- 
lata el mito de Huallallo y Pariacaca, que recoge tambien Francisco de Avi- 
la, de quien luego se hablara: 

Cuentan estos indios desta provincia unafabula donosa, que ellos tienen por 
verdadera, y dicen que los Yungas, sus vecinos del valle de Lima, entraron por 
esta provincia haciendo guerra y poblaron un pueblo que hoy se llama Lima, 
que yo desbarate para la reduccion que se hizo; y que en el lago que esta al pie 
desta alta sierra de nieve de Pariacaca, tenia un idolo que llamaban Gualla- 
llo, al cual sacrificaban algunos tiempos del ano nihos y mujeres; y les apare- 
cio donde esta este alto pico de nieve, un idolo que se llamaba Pariacaca y les 
dijo a los indios, que hacian este sacrificio al idolo Guallallo, que ellos adora- 
ban: 

— No hagdis eso de sacrificar vuestros hijos y mujeres, sacrificadme a mi, que 
no quiero sangre humana, sino que me sacrifiqueis sangre de ovejas de la tie- 
rra (que las Hainan llamas) y corderos, que con eso me contentare. 

Y que ellos le habian respondido: — Matarnos ha a todos, si tal hacemos, el 
Guallallo. Y que el Paracaca habia replicado: — Yo peleare con el y lo echare 
de aqui. 

Y asi, tres dias con sus noches peled el Pariacaca con el Guallallo y lo vencid, 
echandolo a los Andes, que son unas montahas de la provincia de Jauja, ha- 
ciendose el Pariacaca la sierra y alto pico de nieve que hoy es y el Guallallo 
otra sierra defuego. Y asi pelearon; y el Pariacaca echaba tanta agua y grani- 
zo, que no lo pudo sufrir el Guallallo, y asi lo vencid y echo a donde dicho es; 
y de la mucha agua que le echo encima quedo aquel lago que hoy es, que Hu- 
man Pariacaca, que es el camino real que va al Cusco desde los Reyes. 

Y lo tienen hoy creido los indios y suben a lo mas alto de dicho cerro de nieve 
a ofrecer sus sacrificios al Pariacaca ypor otro nombre Yarn, que asi dicen que- 
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do hecho sierra de nieve despues de la dicha batalla y le hacen estos ofreci- 
mientos. Y, como digo, aun no esta esta provincia libre de hacello, y asi, por- 
que hacian los dichos sacrificios, siendo ya cristianos, los castigue yo, el dicho 
corregidor, y quite las dichas ovejasy vasos (1965, 1, 161 ). 

En la Relacion de Jauja se responde asi la segunda parte de la pre- 
gunta 14 sobre la evolucion religiosa: 

Y en cuanto a los ritos y adoraciones que tuvieron antiguamente antes del In- 
ca y despues que los sujetd, dijeron que esto es cierto: que tienen noticia que 
sus antepasados declan que ellos habian procedido y salido de cuevas y lagu- 
nas y fuentes y cerros, y que les dedan que adorasen al hacedor de los hombres 
y de la tierra y del cielo y de las aguas y cerros y demas cosas; y que los dichos 
antiguos valientes, que iban buscando tierras y gandndolas en sus guerras, 
amojonaban con unas piedras diferenciadas de las otras y mandaban a sus su- 
cesores que de alii tuviesen memoria de ellos, porque ganaron aquella tierra, 
ypuestos alii, adorasen al hacedor de todas las cosas. Y asi lo hacian, hasta que 
el Inca los sujetd y hizo averiguacion a que adoraban antes que el viniese, y 
hallando esto, les mando que adorasen por sehor al sol, que era su padre, y a 
la luna, que era su madre; y que asimismo prosiguiesen en adorar a las pie- 
dras que pusieron sus antepasados, para que fuesen medianeras con el sol en 
todos sus buenos sucesos; y les dio orden de sacrificar nihos y nihas y corderos 
y conejos de la tierra y figuras de hombres de oro y plata, y chaquira y otras 
cosas. Lo cual han usado y usaron, hasta que los espaholes entraron en esta tie- 
rra, que se ha convertido a nuestra santa fe catolica, y quitaron las piedras y 
guacas y adoratorios los sacerdotesy religiosos que los han doctrinado (1965, 
I, 169). 

En la Relacion de Guamanga se contesta de este modo la pregunta 
5 sobre el numero de indios, la evolucion del mismo y las caracteristicas fl- 
sicas, psicologicas y culturales de la poblacion indigena: 

Hay en esta provincia 35 o 36 mil indios de visita, segun que se hizo por man- 
dato del sehor visorrey don Francisco de Toledo; y antes, en tiempo del Inga, 
hubo el doble mas, y con las guerras, vinieron en disminucion; y al tiempo que 
se poblo esta ciudad, eran como hasta 50 mil indios, y con las dichas guerras 
se consumieron muchos, y siempre han ido a menos y agora lo van, por causa 
de ir lejos a tierras de diferentes temples a las minas de azogue de Guancave- 
lica, de lo cual se le sigue notable daho. Los indios que hay estdn poblados en 
pueblos, formados por la reduccion que hizo hacer el dicho sehor don Francis- 
co de Toledo y por las que antes se habian hecho, y aunque antes estaban po- 
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blados en pueblos formados, no con la policia de calles y plazas que se les hizo 
hacer en la ultima reduction, por la cual y haberse mudado de diferentes tem- 
ples, juntamente con las causas arriba declaradas, ban muerto mucha canti- 
dad de indios; ast, los dichos pueblos recien reducidos no son permanentes pa- 
ra la mayor parte, porque, despues de la dicha reduction y verse los inconve- 
nientes que hay en haberse mudado a diferentes temples y sitios malsanos y le- 
jos desus sementeras, se han vuelto a poblar muchos pueblos a donde antes es- 
tate; y a otras partes, con licencia de los gobernadores y con el parecer de los 
corregidores de sus distritos, los cuales podrdn dar mas larga relation de esto. 
Es gente de mediana estatura por la mayor parte, de buen parecer, algo more- 
nos; su entendimiento es bajo, inclinados a poquedades y vilezas, son flemati- 
cos y perezosos, aunque sea para si, porque, si no son apremiados por las jus- 
ticias y sus caciques mandones, aun para sembrar para su sustento no se mo- 
verian; y ast, todo lo que hacen ha de ser muy despacio y porfuerza. Son ma- 
liciosos, mentirosos y ladrones y solo para la malicia tienen agudeza (...); tie- 
nen apariencia de cristianos, y confacilidad reciben el baptismo y con dificul- 
tad acuden a las cosas que en el prometen; y son enemigos capitales de los es- 
panoles. 

Su manera de vivir, todos son labradores, aunque, como es dicho, por lafuer- 
za, y que se contentan con muy poco; no adquieren para sus hijos. Los vesti- 
dos y bebidas las hacen sus mujeres y parte de sus sementeras, que, por holgar 
ellos y beber, de lo cual son muy amigos y borrachos en general y que tienen 
por honra serlo, las hacen trabajar excesivamente como esclavas; y en esto no 
ha habido remedio, aunque se ha procurado. Hay hechiceros entre ellos, que 
fingen ser medicos por interes; son muy agoreros. Y los vestidos los hacen de la 
lana de ganado natural de esta tierra, del cual tambien tienen de costumbre 
de criar alguno de que se sirven para comer y para cargar. Tienen diferentes 
lenguas, porque cada parcialidad habla su lengua diferente, aunque todos ha- 
blan la general del Cusco que les mandaron hablar generalmente los Ingas, y 
se han quedado en este uso, que es muy necesario, usando la suya y natural 
entre si (1965, 1, 187-188). 

En la Relacion de los Rucanas Antamarcas (Guamanga), respon- 
diendo a la pregunta 21 sobre volcanes, grutasy todas las cosas notables y ad- 
mirables en naturaleza que hubiere en la comarca, se dice: 

Respondese al capitulo 21 que junto al pueblo de la Vera Cruz de Cavana es- 
ta un pueblo derribado, al parecer, antiquisima cosa. Tiene paredes depiedra 
labrada, aunque la obra tosca; las portadas de las casas, algunas de ellas algo 
mas de dos varas en alto, y los umbrales labrados de piedras muy grandes; y 
hay sehales de calles. Dicen los indios viejos, que tienen noticia de sus antepa- 
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sados, de oidas, que en tiempos antiquisimos, antes que los incas los sehorea- 
sen, vino a esta tierra otra gente a quien llamaron viracochas, y no mucha 
cantidad, y que a estos los seguian los indios viniendo tras ellos oyendo su pa- 
labra, y dicen ahora los indios que debian de ser santos. A estos les hacian ca- 
minos, que hoy dia son vistos, tan anchos como una calle y, de una parte y de 
otra , paredes bajas, y en las dormidas les hacian casas que hasta hoy hay me- 
moria de ellas, y para esta gente dicen que se hizo este pueblo dicho; y algunos 
indios se acuerdan de haber visto, en este pueblo antiguo, algunas sepulturas 
con huesos, hechas de losas de piedra y enlucidas por dentro con tierra blan- 
ca, y al presente no parece hueso ni calavera de estos (1965, 1 245). 

En esta respuesta parece aludirse, por una parte, a la tradicion de 
personajes miticos, a los que seguian los indios viniendo tras ellos oyendo su 
palabra, que reinterpretan en las categorlas cristianas de la colonia y con- 
sideran santos, tradicion que se relaciona con la predication de algunos de 
los doce apostoles, y por otra parte, dicha respuesta parece aludir tambien 
a una civilization regional avanzada (piedras labradas, calks, caminos, 
tambos — casa para pernoctar — , sepulturas bien cuidadas) anterior a los 
incas. 

Finalmente, en la relation de Collaguas se contesta asi al punto 
quinto del cuestionario: 

Es esta provincia, especial la de Collahuas, de muchos indios; porque en la 
provincia de Yanque Collaguas, que esta en la Corona real, hay 4 mil indios 
tributarios casados, sin los mozos y niiios y viejos y mujeres, que hay mucha 
chusnia de esto (...). Fueron muchos menos indios antiguamente e siempre 
han ido multiplicando; la causa se entiende que es por la sanidad de la tierra 
y que no ha habido peste ni mortalidad notoria, y tambien porque en tiempo 
de los incas, que seitorearon este reino, iban a las guerras que se ofrectan, don- 
de morian, y agora estan mas descansados y reservados de trabajos, despues 
que este reino esta pactfico. 

Los indios de esta provincia estan poblados en pueblos permanentes formados 
ya, aunque antes de la visita general ya dicha tertian muchos poblezuelos (...). 
El entendimiento que tienen es, para indios, bueno, porque en sus cosas se 
muestran de razon y en lo que deprenden salen con ello, por donde hay bue- 
nos escribanos y cantores y musicos de flauta y chirimtas, y si en otras cosas de 
mas entendimiento los ejercitasen, tienen habilidad para ello. La inclination 
que tienen, son conuinmente dados a fiestas y banquetes y pasatiempos; en su 
mode afables y poco codiciosos y, por esto, notados de perezosos, gente timida 
y para poco. 
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En la manera de vivir tienen su trato y comercio, entre estos de esta provincia, 
los que tienen comida la dan a los que no la tienen a trueco de ganado, lana 
y otras cosas de rescate, y entre las provincias sus vecinas, van las que abun- 
dan de una cosa a rescatar con ella lo quefalta; y de esta manera cada uno se 
previene como gente de razdn. 

Los Collaguas usan generalmente la lengua aymara y la tienen por propia na- 
tural, aunque algunos pueblos de los Collaguas, como son los de Pinchollo, Ca- 
lo y Tapay, usa y habla cada pueblo diferente de otro, muy barbara, y que, si 
no son ellos entre si, no la entienden, aunque estdn unos pueblos muy cerca- 
nos de otros; y no por eso dejan estos pueblos de hablar la lengua aymara, que 
es la general. Los de la provincia de Cavana hablan la lengua general del Cus- 
co, corrupta y muy avillanada; y en esta provincia de Cavana, en algunos pue- 
blos, hablan otra lengua incognita y para ellos solos (1965, 1, 328-329). 

Fuera ya del actual territorio peruano esta Pacajes, y su Relacion, de 
la misma fecha de 1586, tiene una exposition general valida para toda la 
provincia y una information sobre cada pueblo o curato, que es un meto- 
do similar al de varias relaciones peruanas, como las de Vilcas Guaman o 
Jauja. La relacion de los Pacajes recoge un buen testimonio sobre las carac- 
teristicas de la conquista incaica y en especial la ecologia vertical en la ex- 
plotacion de los recursos: 

Los cuales dichos indios pacajes dijeron los indios antiguos haber tenido su 
origen, unos de la una parte de la laguna de Chucuito y otros de hacia la par- 
te de Carangas, de donde salieron y poblaron esta provincia en los cerros mas 
altos que hay en ella y vivian a manera de behetrias, sin reconocer sehorio a 
nadie, sin pagar tributo, porque era traer guerra unos contra otros, y el que 
mas valiente y sabio era de ellos, ese los mandaba y reconodan por senor. 

Y despues de muchos ahos, que no saben cudntos fueron, teniendo noticias de 
esa provincia el inga Topa Yupangi, vino en persona con gente de guerra a 
conquistarlos, y en un pueblo antiguo, que se llamaba Llallagua, tuvo la pri- 
mera batalla con todos los indios de los Pacajes, y despues de haber peleado 
con ellos muchas veces, los vencio, sujetd y matd mucha cantidad de hombres 
(...). Y lo primero que hizo el dicho Topa Yupangi fue nombrarles caciques y 
principales e hilacatas, y dividid los dichos indios en parcialidades o bandos: 
a los unos llamo del bando de hanansaya, quiere deck “cosa que es del bando 
de lo alto” y la otra parcialidad llamo bando de Urinsaya, que qtdere deck 
“cosa que sirve a lo bajo”; y por esta orden tuvo noticia de los indios que te- 
nian cada parcialidad y los servicios que le habian de hacer en paz y guerra; 
y de los sucesores de los caciques puestos por el dicho inga son los que mandan 
a los dichos indios Pacajes. 
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Y luego hizo el dicho inga hizo recoger todo el ganado que habian en la dicha 
provincia, y los sehalo con colores e hizo partition de ello con el sol, a quien, 
en agradecimiento por la victoria que le habian dado, le dio la mitad del ga- 
nado que en ella hubo, que era grandisima cantidad, dejando una parte de 
ella a los truenos, a quien el tenia en gran veneration despues del sol y lo se- 
hald tierras para sementeras y lo llamo Apo Illapa, que quiere decir “sehor de 
los truenos”, y lespuso sacerdotes que tuviesen cuenta de hacer los sacriftcios 
que dejo sehalados para el sol, a quien reconocia por dios; y les senald a los in- 
dios de dicha provincia los tributos que habian de dar para el y para las di- 
chas sus guacas, que era que guardasen el ganado del sol y el suyo, e hiciesen 
chdcaras de papas y quinoa y canigua, y de la lana, que se trasquilaba del ga- 
nado, le hiciesen ropa de cumbi y abasca; y tambien le senald tierras de maiz 
en los valles de Cochabamba y Cauari y en la costa de Arica, y en la costa de 
Arequipa; y toda esta comida se mandaba juntar en depositos y de alii se re- 
partiapara los indios deguerra, que iban a la provincia de los Charcas (1965, 
I, 337-338). 

Estos pocos testimonies muestran la riqueza de informacion etno- 
grafica y etnohistorica de las Relaciones . Desafortunadamente no se ha he- 
cho una publication mas completa de las mismas, pues la edicion de la Bi- 
blioteca de Autores Espanoles de 1965 se limita a reproducir la edicion de 
Jimenez de la Espada de 1881-1897, ni se ha hecho un analisis de conteni- 
do mas sistematico. De todos modos lo que conocemos es suficiente para 
asegurar a las Relaciones un lugar en esta historia del pensamiento antro- 
pologico. 

Paso ya a Mexico, cuyas Relaciones , como ya se dijo, llegaron pri- 
mero a Espafia que las peruanas, pero se publicaron despues, a principios 
del siglo XX, por Francisco del Paso y Troncoso. Pueden hacerse sobre ellas 
casi las mismas observaciones que se han hecho sobre las Relaciones del 
Peru. Voy a limitarme a recoger cinco respuestas de la Relation de la pro- 
vincia de Acambaro (1580) en los puntos relativos a las culturas indlgenas, 
porque en el capitulo V hablare de la Relation de Tescoco (1582) del mes- 
tizo Juan Bautista Pomar, que se escribio con ocasion del citado cuestiona- 


22 Puede consultarse tambien la obra de Alvaro Ochoa y Gerardo Sanchez, 
Relaciones v memorias de la provincia de Michoacan (1579-1581), More- 

lia, 1985, Universidad de Michoacan, donde se transcriben veinte relaciones 
en respuesta al cuestionario de cincuenta preguntas de 1577. 
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N° 5. Es providencia de 2600 vecinos; ha sido antes de ahora muy mas pobla- 
da, y por causa de una pestilencia, que hubo general en esta Nueva Espana 
habra cuatro anos, se disminuyo y bajo en esta dicha cantidad; y los que al 
presente son, estdn congregados en pueblos formados de calles, casas, iglesias; 
de manera que, a lo presente, parece sera permanente. Son gente de buena ra- 
zon y, para indios, de razonable entendimiento, e inclinados al vicio de la em- 
briaguez; su modo de vivir es cultivary labrar sus tierras, y algunas veces sir- 
ven de jornaleros a espanoles, que les pagan su trabajo. Hay cuatro generos de 
lengua en toda ella, que son chichimeca, otomi, masagua y tarasco, y este ta- 
rasco es la mas general (1945:127). 

N° 9. La causa del nombre de este dicho pueblo de Acdmbaro fue que, de mu- 
chos anos a esta parte, cuatro principales con sus mujeres, segun su ley, par- 
tieron de un sujeto de la provincia de Xilotepeque, llamado Hueychiapa, y es- 
tos trajeron consigo hasta 60 indios, asi misnio casados, los cuales eran la na- 
tion otomi, y esa lengua hablan; y estos cuatro principales, con los dichos in- 
dios, sefueron derechos al reyy senor, que en aquella sazon senoreaba la pro- 
vincia que daman de Michoacan y le dijeron que ellos eran de nation otomi y 
que querian estar a su servicio, que les diese y senalase lugar y tierras donde 
poblasen; el cual, admitiendolos, les seitald un sitio junto a la ciudad que dice 
Guayagareo, y alii poblaron y estuvieron algunos dias, y, no halldndose bien, 
se vinieron de lugar en lugar hasta llegar al rio grande que pasa por ese dicho 
pueblo y alii poblaron, goberndndose por las dichas personas otomies, no em- 
bargante el reconocimiento que tenian al dicho senor de Michoacan; el cual, 
desde ha ciertos anos, envio a este dicho pueblo cuatro personas casadas de su 
nation, tarascos, manddndoles que viniesen a poblar adonde estos otomies es- 
taban, las cuales vinieron y poblaron a lafalda del cerro, que este dicho pue- 
blo tiene; y, estando poblados, envio despues otro principal que mandase y go- 
bernase a los dichos tarascos, y este postrero que vino trajo por mujer una in- 
dia llamada Acambe y, estando ella una vez banandose en el rio, se ahogo, y 
por memoria de la dicha india, pusieron por nombre a este dicho lugar Acam- 
ba, yendose corrompiendo la letra, le ha venido a llamar Acdmbaro, y este es 
su origen. Y que el Senor que entonces gobernaba en Michoacan se llamaba 
Taridcure; y entonces por la orden de que los otomies poblaron en este dicho 
pueblo, poblaron asimismo los indios que se dicen chichimecas, los cuales tu- 
vieron siempre los gobernadores del dicho Michoacan, puestos en frontera pa- 
ra defensa de sus tierras contra los indios mexicanos y otros enemigos suyos 
(1945: 128-131). 

N° 13. Quiere decir el nombre Acdmbaro “lugar del maguey”, que es un drbol 
(sic) de mucho provecho para los indios (...) (1945: 133). 

N° 14. Que eran, al tiempo que el Marques del Valle vino a esta tierra, de un 
Senor llamado Calzonzi, que senoreaba toda la provincia de Michoacan, al 
cual la nation tarasca de este dicho pueblo, en reconocimiento del vasallaje, le 
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hadan algunas sementeras de maiz y de otras semillas, con los cuales le acu- 
dian para regalo; y asimismo, de cuando en cuando, le daban algunas man- 
tas, no en mucha cantidad; y los otomies y chichimecas no le Servian de otra 
manera que de estar en frontera de los enemigos, y asi en los recuestros [sic] 
ganaban algim despojo de mantas y prisiones, acudian con todo ello al dicho 
Senor. Y que adoraban idolos depiedra y de madera, a los cuales ofredan co- 
midasy, si en las guerras prendian alguna persona, la sacrificaban delante de 
ellos y le rogaban les diese victoria contra los enemigos; que los chichimecas 
adoraban en el Sol, y que en el dicho tiempo se ocupaban en labrar sus semen- 
teras yen llevar cargos de letia a Pdscuaro y Tzintzuntzan, donde residia el Se- 
nor; y al que veian que era holgazan y vagabundo, lo mandaban matar 
(1945:134-135). 

N° 15. Que, como dicho estd, eran sujetos al Senor de Michoacdn, y este en- 
viaba a personas que viniesen a gobernar la parte de los tarascos, porque la de 
los otomies y chichimecas, ellos eran gobernados por los sehores que legitima- 
mente eran de su nacion, y en muriendo uno de estos, el que habia de suceder 
ibaal dicho Senor a que le diese licencia para gobernar su parcialidad, y cuan- 
do algim gobernador, que gobernaba los dichos tarascos, no hacia el deber en 
su oficio, no lo privaban ni suspendian, sino moria por ello. Y que traian gue- 
rra con los indios de Xocotitldn, que son en su frontera, y con los que de Me- 
xico venian, y que esto era por la banda del oriente, y que al poniente el dicho 
Senor tenia guerra con los de Jalisco, y la gente de este pueblo le iban a ayu- 
dar y peleaba con arcos y flechas y porras y con unospalos en forma de espa- 
das con muchas navajas por los cantos. Y que el habito que siempre traian era 
solamente unas chamarrillas de herbaje que les llegaban a medio muslo y no 
mas habito; y el que ahora usan en general es camisa y zaragiielles y mantas, 
todo de algodon, y sus sombreros defieltre, y muchos de este pueblo usan ca- 
pas, sacos y zaragiielles de lo mismo y zapatos a nuestro modo. Y solian usar 
para sus mantenimientos lo mismo que ahora, que es maiz y otras semillas; y 
antiguamente vivian muy sanos y morian de viejos, porque los que ahora hay 
se acuerdan de que entonces habia grandisima cantidad de viejos, y que aho- 
ra son pocos los que hay; y que acuden, de cuanto en cuanto, pestilencias, que 
los van acabando, y no saben que sea la causa de esto, mas de remitirlo al or- 
denamiento divino (1945:135-137). 

3. JUAN DE SOLORZANO PEREYRA (1575-1655) 

Es uno de los hombres que mas influyo en la realization del proyec- 
to colonial para los indlgenas, por medio de su Polltica indiana ( 1648), que 
durante casi dos siglos fue el libro de cabecera de todos los funcionarios de las 
provincias espanolas en Indias y de los que desempenan puestos en su direc- 
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cion desde la peninsula . Madrileno, estudia derecho en la Universidad de 
Salamanca, cuando esta es el centro del derecho de gentes; el jesuita Fran- 
cisco Suarez 7 ensena en Salamanca esos anos, aunque los dominicos Vito- 
ria y Cano ya han muerto. A1 acabar sus estudios, Solorzano se queda co- 
mo profesor durante seis anos en la Universidad de Salamanca (1602- 
1608). El conde Lemos, presidente del Consejo de Indias, le designa en 
1609 oidor de la Audiencia de Lima, para que se hiciese capaz de las mate- 
rias de aquel Nuevo Orbe, especialmente de las tocantes a justicia y gobierno, 
y recopilacion de sus celulas y ordenanzas y con la promesa de incorporarlo 
al Consejo, una vez que cumpliera su servicio y entrenamiento en el virrei- 
nato peruano. Dieciocho anos permanecio Solorzano en el Peru, donde en 
seguida se le ofrecio la catedra de prima de leyes en la Universidad de San 
Marcos, aunque el no acepto para dedicarse plenamente a sus tareas admi- 
nistrativas y a la recopilacion de las leyes de Indias. Su trabajo administra- 
tive le permitio ver de cerca la realidad social, cuyas normas juridicas reco- 
pilaba; por ejemplo, en 1616 se le encarga la visita de la mina de Huanca- 
velica, que era una de las zonas mineras mas conflictivas por los estragos 
que el azogue causaba sobre los indios mitayos. 

A fines de 1626 regresa a Espana y, desde el ano siguiente, es prime- 
ro fiscal y luego consejero del Supremo Consejo de Indias hasta su jubila- 
tion en 1644. Mientras trabaja durante otro periodo de dieciocho anos en 
la administration en el supremo organo de gobierno colonial, publica en 
dos partes en latin, en 1629 y 1639, el De Indiarum gubernatione , cuya tra- 
duction y adaptation castellana hecha por el mismo es la Politica Indiana . 
Sobre este trabajo la personalidad de Solorzano, Malagon y Ots Capdequi 
observan: 

Hombre de solida formacion universitaria, adquirida en las aulas de su Uni- 
versidad de Salamanca, y de larga experiencia profesional, se nos revela en las 
pdginas de Politica Indiana: como unajurista de primer orden, experto cono- 
cedor no solo de la legislacion de derecho de Castilla y de las Indias, sino tam- 


23 Javier Malagon y Jose M. Ots Capdequi, Solorzano v la politica indiana , Me- 
xico, 1965, Fondo de Cultura Economica, p. 30. 

24 Entre las obras de Suarez sobre el tema destacan sus seis tratados De legi- 
bus ; el cuarto es el De jure gentium . Han sido reeditados en la coleccion 
Corpus Hispanorum de Pace en Madrid, 1971-1977, Consejo Superior de 
Investigacaciones Cientificas. 
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bien de los derechos romano y canonico, y del derecho feudal; como un pru- 
dente magistrado y hombre de gobierno; como un historiador serio y docu- 
mentado; y como un pensadory un humanista, familiarizado con las culturas 
griega y latina, con los grandes autores del medioevo y con lasfiguras mas se- 
neras del movimiento renacentista - . 

Su principal obra es Politica indiana (1648) Madrid, Diego Diaz de 
Carrera. Hay ediciones en Amberes, de 1703, y en Madrid, de 1736-1739, 
1776, 1930, que es la que se utiliza en este estudio, y de 1972 en la Biblio- 
teca de Autores Espanoles. Aunque la Politica indiana es, ante todo, un ma- 
nual de gobierno con su correspondiente fundamentacion doctrinal y So- 
lorzano Pereyra un jurista burocrata de la administration colonial, siem- 
pre es posible hacer una lectura antropologica de la obra para conocer me- 
jor el proyecto politico colonial para los indigenas y los mecanismos de do- 
mination de la poblacion nativa. 

La obra tiene seis libros, cuyo contenido es: 1°) descubrimiento y 
adquisicion de las Indias y de los titulos de ella; 2°) de la libertad, estado y 
condidones de los indios, y a que servicios personales pueden ser compelidos 
por el bien publico; 3°) de las encomiendas de los indios; 4°) de las cosas ecle- 
siasticas y patronato real; 5°) del gobierno secular de las Indias; y 6°) de la 
real hacienda de las Indias. De este contenido se desprende que los libros 
mas interesantes para la lectura antropologica son los tres primeros, sobre 
todo el segundo. En cuanto a las fuentes, se apoya principalmente en juris- 
tas y teologos, pero cita con frecuencia la information y la opinion de his- 
toriadores y otros conocedores del mundo americano, como Acosta, Mi- 
guel Agia , Cieza de Leon, el Inca Garcilaso, Gregorio Garcia, Lopez de 
Gomara, Las Casas, Matienzo, Remesal, Torquemada, etc. Ademas, recurre 
a su propia experiencia indiana; por ejemplo, al hablar de las enfermeda- 
des de los mitayos contraen en las minas de azogue, observa: 

como yo lo experimente en las de Guancavelica, donde estuve por visitador y 
gobernador desde el ano 1616hasta el de 1619, cuyo solo polvillo hace grande 
estrago a los que las cavan, que alii llaman “el mal de la mina y el vaho del 


25 Ibid. , p. 42. 

26 Es un franciscano, que vivio muchos anos en Mexico y Peru y escribio Thu 
tado que contiene tres pareceres graves en derecho (1604) sobre el servicio 
personal. 
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mismo azogue a los que le cuecenybenefician les penetra en breve tiempo has- 
ta las medulas, y debilitando todos los miembros, causa perpetuo temblor en 
ellos, de suerte que, aunque sean de robusto temperamento, pocos dejan de 
morir dentro de cuatro anos (I, 16, 21 ) 2/ . 

El exito de la obra fue grande, por su funcionalidad y porque toda- 
via no se disponia de una recopilacion de leyes de Indias; cuando esta apa- 
recio, por fin, en 1681 (en cuya preparation habla tenido tanta parte el 
mismo Solorzano), la Polltica indiana siguio empleandose, porque ilumi- 
naba muchos problemas y resultaba mas completa que la frla legislation, 
pero las nuevas ediciones de Polltica indiana siempre remiten en los dife- 
rentes capltulos a los textos de Reco pilacion . Antes de hacer una lectura an- 
tropologica de los Libros II y III, conviene recoger la opinion de Solorza- 
no, sobre algunos temas clasicos de los estudiosos del mundo americano. 

3.1 Tres temas clasicos 

En primer lugar, esta el poblamiento de America. Despues de reco- 
ger otras opiniones y sus argumentos, concluye: 

Esto es lo que en punto tan incierto y dificil se dice por otros; lo que yo puedo 
decir en el, es que pudo ser todo, pero que, habiendo de adivinar, siempre he 
tenido por mas probable la opinion de los que ensehan que este Nuevo Orbe 
esta sin dudapor algunas partes, que aiin hoy no habemos descubierto, conti- 
guo o tan vecino con el antiguo, que por ellas fue facil y pronto que pasasen a 
el, por tierra o a nado o en embarcaciones pequehas de corta distancia, los pri- 
meros habitadores y los muchos y varios animales perfectos, de que le halla- 
mos poblado: porque Dios, por su infinita providencia, ha dispuesto el mun- 
do de suerte que sus cuatro partes, aunque por algunas se hallen divididas y 
cortadas del mar, por otras, o sejuntan o sepueden comunicar con breves es- 
trechos, y siempre cerca del continente colocd islas que sirviese como de gra- 
das, para que todo pudiese ser andado y habitado del genero humano. Asi lo 
muestra el que llamamos de Gibraltar, el Arabigo, el Panamense, el Tracio y 
Cymerico, el deAnian, y otros, que nos descubren y delinean las tablas cosmo- 
grdficas (I, 5, 31 ). 


27 En las citas que hago de Solorzano, los tres numeros se refieren al libro, ca- 
pitulo y parrafo, respectivamente. 
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En segundo lugar, la predicacion de algun apostol en America. So- 
lorzano asume la opinion negativa, aunque parece conocer todas las razo- 
nes esgrimidas por los que defendian lo contrario, y su postura es logica, 
porque fortalecia la domination colonial. A diferencia de Calancha, que es 
un criollo y un misionero de indios, que necesita salvar a los indios de la 
mentira diabolica de sus religiones nativas, permitiendoseles reconciliarse 
con su pasado, como se vera, Solorzano es un peninsular y un funcionario 
de la administration espanola, preocupado por consolidar el poder colo- 
nial. Por eso dice: 

He dicho y vuelvo a decir que esta predicacion y conversion se reservo a nues- 
tro tiempo y a nuestros reyes y a sus ministros y vasallos. Porque, aunque hay 
algunos, que quieran persuadirse, queya se habia comenzado en tiempo de los 
apostoles, o por alguno de ellos o de sus disctpulos, pues David nos enseha que 
“por toda la tierray hasta los mas remotos fines del Orbe penetro su sonido” 
(...), todaviayo nunca he hallado argumento, ni rastro bastante para afirmar- 
lo, y asi me voy con la opinion de otros autores, no menores en numero, ni me- 
nos graves en erudicion, que sienten que hasta nuestra entrada, no la tuvo en 
este Nuevo Orbe el santo evangelio (I, 7, 17 y 22). 

En una nota Solorzano recoge las citas de los autores que apoyan la 
hipotesis de la predicacion apostolica en America, especialmente las del 
dominico Gregorio Garda, en su Predicacion del evangelio en el Nuevo 
Mundo , y las del agustino Antonio de la Calancha. Pero en el texto recha- 
za sus argumentos: la frase biblica de por toda la tierra (...) penetro su soni- 
do es una sinecdoque, en la que la parte se toma por el todo y asi se ha de 
restringir a la tierra que entonces se conocia (1, 7, 23); y en cuanto a las tra- 
diciones indigenas, que en algunas partes se mostraron sabedores de su 
Muerte y Pasion, y del Ministerio de la Santisima Trinidad, y en otras partes 
se hallaron imagenes de nuestra Senora, y cruces a las cudles reverenciaban, 
y en muchas grandes tradiciones y vestigios de que por alii hubiese andado 
Santo Tomas, cuyo nombre conservan y cuyas huellas quieren hayan queda- 
do impresas en algunos lugares, cree Solorzano que no sera mucho exceso dar 
poco credito a tales relaciones de indios, y caso de que sean ciertas, pudo el 
diablo sugerirlas a estos barbaros para mas eludirlos (...), como quien siem- 
pre a procurado hacerse simia y remedo de Cristo (I, 7, 27-29). 

En tercer lugar, los justos titulos de la conquista. Tambien tiene 
una postura mucho mas conservadora que la que vamos a ver en Las Ca- 
sas, lo cual se explica por su position politica y su ubicacion temporal. 
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Mientras Las Casas es un encomendero que, tras una experiencia religiosa 
personal, se convierte y ve con sus propios ojos como va desapareciendo la 
poblacion indigena en el Caribe en la primera hora de la conquista y, por 
eso, siente la necesidad de gritar en la corte espanola, Solorzano es un ju- 
rista de la administration colonial, que es enviado a Lima con un cargo im- 
portante, casi ciento veinte anos despues del descubrimiento de America 
por los espanoles; por eso refleja la position oficial en los cuatro capitulos 
de la obra (Lib. I, caps. 9-12) dedicados a este tema, advirtiendo que no es 
necesario andar inquiriendo y calificando la justicia de los reinos, ya de anti- 
guo adquiridos (...), sino por satisfacer a tantos herejes y escritores mal afec- 
tos a nuestra nation (I, 9, 1-2). 

Despues Solorzano analiza cada uno de los titulos, recogiendo las 
diferentes opiniones, empezando por el derecho de ocupacion ( haber sido 
Castellanos los primeros que, por mandato de los reyes catolicos las buscaron, 
hallaron y ocuparon y aunque estuviesen ocupadas, pondran pretender el 
mismo derecho en las que conquistaron por justa guerra con causas y razones 
legitimas, que para ello ocasionasen sus naturales) (I, 9, 12 y 14). Luego ex- 
pone el derecho de civilization (en los que se hallasen de condition tan sil- 
vestre, que no conviniese dejarlos en su libertad, por carecer de razon y discur- 
so bastante para usar bien de ella, como realmente se dice que lo eran muchos 
de muchas partes ) (I, 9, 20); para ello, recoge los tres tipos indios de la ti- 
pologia de Acosta (altas culturas asiaticas de India y China, altas culturas 
americanas de Mexico y Peru y los demas pueblos indigenas) y afirma que 
los del tercer tipo pueden ser conquistados y en, ciertos casos, los del se- 
gundo, para civilizarlos, pues entre ellos se hallaron muchos y muy abomi- 
nables y arraigados vicios contra la ley divinay la natural, como eran la ido- 
latria, los sacrificios humanos y la antropofagia (I, 9, 22). Defendiendo a 
Espana de la acusacion de genocidio en la conquista, por las muchas veja- 
ciones y malos tratamientos de los indios, y en muchas partes su total su total 
destruction y acabamiento, de que a cada paso nos dan en rostro, valiendose 
(...) del tratado que sobre el mismo argumento escribio el Obispo de Chiapa, 
el cual (...) han impreso en cuatro lenguas, responde: 

aunque ni quiero, ni debo excusar del todo las guerras, que en los primeros 
tiempos de nuestra conquista se debieron hacer en algunas partes menosjus- 
tificadamente contra los indios y los danosy malos tratamientos, que en mu- 
chas partes se les han hecho y se les hacen de ordinario (...), todavia me atre- 
vo a decir y afirmar que estos excesos no pueden viciar lo mucho y bueno, que 
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en todas partes se ha obrado en la conversion y ensehanza de estos infieles (I, 
12, 9-10). 


Tras esta justification, tan propia de un burocrata colonial, paso a 
la la lectura antropologica de los Libros II y III, en los que se expone el pro- 
yecto colonial sobre el indio y los mecanismos de la domination colonial. 

3.2 El proyecto colonial 

Despues de abordar el servicio personal y los tributos, Solorzano 
trata en el Libro II del modo de vida que debian tener los indios y desarro- 
11a tres puntos: las formation de reducciones, las que implican una limita- 
tion de la libertad de los indios para movilizarse, el respeto a la cultura in- 
digena y el autogobierno indigena. Presento cada punto siguiendo a Solor- 
zano: 

1) Segun este, la piedra angular del proyecto colonial es la reduc- 
tion de los indios en pueblos. El hombre es un animal rational sociable o 
politico, siempre ha vivido en alguna clase de sociedad y logra una mayor 
perfection cuando se congrega en pueblos; aunque lo primero sea exacto, 
lo segundo se presta a cierta confusion entre socialibilidad y patron de 
asentamiento urbano, pues es sabido que hay sociedades indigenas que 
mantienen relaciones sociales, a pesar de la dispersion de sus viviendas y 
que las megalopolis no siempre no son una fuente de civilization. Solorza- 
no anade que los reyes de Espana dieron, desde el inicio de la conquista, 
muchas ordenanzas sobre la polltica, ensehanza y forma en que se podrla y 
debla tener en sus reducciones, especialmente el virrey Toledo, a quien se le 
encomendaron particular y apretadamente estas reducciones, porque hasta su 
tiempo no se hablan hecho como convenla, y el lo ejecuto con gran trabajo y 
cuidado con todas las provincias del Peru (II, 24, 12-13). En Mexico las re- 
ducciones tomaron el nombre de agregaciones y fueron promovidas, sobre 
todo, por el virrey conde de Monterrey, quien tuvo grandes dificultades, 
porque a los indios se les hada tan duro dejar los ranchos, donde ya se ha- 
blan aquerenciado, que algunos de ellos se dejaban morir antes de reducirse, 
como lo refiere (...) Torquemada (II, 24, 16). Los indios, una vez reducidos, 
tienen una libertad condicionada: 

Aunque es verdad que en otros generos de gente y vasallos hay esta libertad de 

mudar de suelo y pasarse con sus personas y casas a donde quisiesen (...) y 
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que los mismos terminos de nuestros indios, por cedtdas antiguas de 1536 y 
1566 y otras (...) parece que eso se le permitia (...), esto siempre se ha limita- 
do en todos aquellos que tienen condicionada la libertad, y estan obligados a 
hacer algunos servicios, o pagar algunos tributos en ciertos lugares y a ciertas 
personas, porque a estos nunca se les ha permitido tal libertad, antes si se hu- 
yen, pueden ser buscadosy revocados a sus herederos (II, 24, 32). 

De la situation de los indios reducidos el jurista Solorzano infiere 
dos cosas, que considera substanciales, aunque se repara poco de ellas: una, 
que aunque los indios se huyan de las reducciones, los espanoles que los aco- 
gen y ocultan, pecan y estan obligados en ambos fueros a restituir los tributos: 
otra, que las reducciones que desaparezcan, por huirse sus habitadores o por 
morirse por las pestes que sobreviven, como en muchos ban sucedido (...), en 
tal caso las tierras, aguas y pastos que para estos pueblos en comun se les con- 
cedieron, las pierden y no tienen derecho de poderlas pedir, ni disponer de 
ellas en particular, sino que revierten a la Corona real, pero no se ha depro- 
ceder facilmente (...) a quitar estas tierras a las comunidades y poblaciones de 
los indios por cualquier fuga o ausencia suya (II, 24, 39-43). 

2) En el capitulo 25 Solorzano trata las costumbres indigenas en las 
reducciones. Para el hay dos criterios, que repiten los concilios limenses y 
las cedulas reales. El primero, los indios deben vivir como seres humanos, 
no como barbaros, y asi el Concilio Limense III dice: mal pueden ser ense- 
nados a ser cristianos, si primero no les ensehamos a que sepan ser hombres y 
vivir como tales y recomienda que los doctrineros les inculquen la limpie- 
za de sus casas y personas. El segundo, los indios deben conservar todas sus 
antiguas costumbres prehispanicas que no contradigan la vida cristiana y 
la organization colonial; por eso Solorzano recoge la real cedula de Felipe 
II de 1555: aprobamos y tenemos por buenas vuestras leyesy buenas costum- 
bres, que antiguamente entre vosotros habeis tenido y tends para vuestro re- 
gimiento y politia (...), con tanto que nos podamos ahadir lo que conviene al 
servicio de Dios (...) y nuestro, y a vuestra conservation y polida cristiana ; en 
este sentido Solorzano recuerda que la Iglesia ha tolerado fiestas paganas, 
como las candelas el 2 de febrero, y por eso debe permitirse a los indios que 
lleven el cabello largo despues de su bautismo, y solo debe prohibirseles el 
incesto, el canibalismo, la idolatria y la embriaguez. Este regimen de auto- 
nomia cultural de las reducciones se fortalecia con el empleo de la lengua 
propia o de la indigena general, el uso de trajes indigenas y la persistencia 
de cierta endogamia indigena. Pero, en estos puntos, la position de Solor- 
zano significa cierta evolution en el proyecto colonial. 
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Sobre la lengua, Solorzano en el capltulo 26 recuerda la gran varie- 
dad de lenguas que habia en America, que solo en el Peru dicen que hay mas 
de 700 lenguas diferentes; luego recoge la opinion de los que defienden que 
los indios deben ser ensenados en su lengua (el Concilio Limense III, va- 
rias cedulas reales, Acosta, Garcilaso, etc.), sobre todo por la dificultad de 
que aprendan Castellano, pues no parece que esto sepodra conseguir preten- 
diendo que tanto mimero de indios, y en su propia tierra dejen las lenguas pa- 
trias, y se apliquen con gusto a hablar la extraha, pues solo el oirla les suele 
ser muy odioso, para acabar exponiendo su opinion: 

Yo siempre me he inclinado mas a la opinion contraria, y tengo para mi que, 
en los principios de las poblaciones de estas provincias de Indias, hubiera si- 
do facil y conveniente haber obligado a todos los indios que iban entrando en 
la corona de Espaha a que aprendiesen la lengua de ella, y que aim hoy sera 
mucho mas facil y conveniente; porque cuando en los viejos se diera alguna di- 
ficultad, no dejardn de aprender cuanto bastard para entendernos; y en los 
muchachos y en los que despues fuesen naciendo no podia haber alguna, pues 
toman y aprenden con tanta facilidad cuantas les quisieren ensehar, como lo 
dice Erasmo. Y asi en breve tiempo estuviera corriente y entablado nuestro 
idioma o lenguaje (...), como lo experimentamos hoy en los indios que han 
quedado en la Isla Espahola y sus adyacentes (II, 26,; 3, 10,12). 

Confirma Solorzano su postura con la politica linguistica de los ro- 
manos y arabes en Espana; con la opinion de Matienzo, quien juzga que los 
indios aprenderian el Castellano solo con que fuesen compelidos a esto sus ca- 
ciques y curacas, porque de ellos penden los demds segun los respetan, vene- 
ran y adidan (II, 26, 19); con la autoridad de muchas cedulas reales, que es- 
grimen varias razones (en la mayor y mas perfecta lengua de los indios no se 
pueden explicar bien ni con propiedad los misterios de lafe (...), aunque es- 
tan fundadas Catedras, donde sean ensenados los sacerdotes que hubieren de 
doctrinar a los indios, no es remedio bastante, por ser grande la variedad de 
las lenguas); y con el ejemplo de los dos grandes imperios americanos, el 
azteca y el incaico, que difundieron sus propias lenguas. 

La misma postura de tender barreras hacia el mundo no indigena 
tiene Solorzano, tanto al defender que los indios puedan usar traje occi- 
dental: si bien reconozco que, por las ordenanzas (...) de Toledo y por otras 
muchas cedulas (...), les esta prohibido vestirse como nosotros y tener armas y 
caballos, esofue mientras de ellos se pudo temer alguna rebelidn, pero, despues 
que ceso este recelo, otras muchas cedulas nos encargan que procuremos traer- 
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los y enseharlos a nuestras costumbres (II, 26, 42), como en la celebration de 
matrimonios mixtos de espanoles e indios, que fueron permitidos desde 
las cedulas de 1514 y 1515. Sin embargo, recalca la prohibition de que vi- 
van en las reducciones indlgenas hombres vagabundos, mestizos y negros, 
por los danos e injurias que estos siempre les hacen (II, 26, 43). 

3) Otra clave del proyecto colonial es el autogobierno. Solorzano 
habla en el capltulo 27 de los caciques y dice que, aunque el gobierno del 
Nuevo Orbe pertenece a los reyes de Espana, todavia siempre fue de su real 
voluntad que en los pueblos de indios (...) se conservasen para regirlos y go- 
bernarlos en particular aquellos mismos reyezuelos o capitanejos, que lo ha- 
dan en tiempo de su infidelidad, o los que se probase ser descendientes de ellos 
(II, 27, 1). Sin embargo, ese gobierno a base de autoridades autoctonas se 
limito con el establecimiento de corregidores espanoles en los principales 
repartimientos de indios, para gobernar, recoger tributos y juzgar en las 
causas civiles y criminales de consideration, mientras que: 

a los caciques solo les toca cobrar las tasas de sus sujetos y llevarlas al corregi- 
dor, buscarlos para que vayan a las mitas y a otros servicios personales a que 
deben acudiry entender en otras ocupaciones menores; y en recompensa de es- 
te trabajo, les pagan los demds indios cierto salario, que esta cargado en sus 
mismas tasas, y estan obligados a servirlos en algunos ministerios domesticos, 
y traerles yerba para sus bestias, lena y agua para sus casas (II, 27,5). 

3.3 Mecanismos de la domination colonial 

Aunque Solorzano no emplea, naturalmente, esta expresion, ella 
puede ser util para nuestro analisis. Aqui ocupa un lugar destacado el Ser- 
vian personal. Solorzano comienza por distinguir este de la esclavitud de 
los indios, que fue prohibida definitivamente por los reyes espanoles, por 
mas que se hubieran encontrado motivos para justificarla: 

Dejando de insistir en otras muchas cosas, que se pudieran decir acerca de la 
materia e introduction de la servidumbre y esclavitud, y si es util o justa la 
que se induce por guerras injustas, y que en muchas de las que se halla haber- 
se hecho a los indios, hubo causas y justification muy bastantes, ya por sus 
traiciones y apostasia, ya porque peleando entre si ellos unos con otros, pudie- 
ron los nuestros ayudar a los que por bien tuvieron y tomar por esclavos a los 
vencidos, o recibirlos en venta, o por venta o por trueque de los amigos, que se 
les daban (...). Lo cierto es que considerando los reyes (...) que estos indios le 
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fueron principalmente dados y encomendados para que,por barbaros quefue- 
sen, les procurasen ensenar (...) la vida politica y la ley evangelica, como cons- 
ta de la Bula de Alejandro VI (...) y que esto no se consigue bien por la via de 
dureza o esclavitud, sino por amor, suavidad, tolerancia y perseverancia (...), 
siempre ordenaron que los indios fuesen conservados en su entera libertad y 
plena y libre administration de sus bienes, como los demds vasallos suyos en 
otros reinos (II, 1, 4-7). 

Solorzano distingue entre el servicio personal en favor de particu- 
lares y el servicio personal por el bien publico. El primero estaba totalmen- 
te prohibido, excepto el servicio personal de los indios que en el Peru llaman 
yanacotias, teniendolos como por adscritos y diputados, para que labren y cul- 
tiven sus heredades sin permitirles se ausenten de ellas, pues Toledo en su vi- 
sita, oidas u entendidas las razones que en pro y en contra se alegraron, tomo 
resolution de no hacer novedad en los Yanaconas de las chdcaras, dejatidolos 
a los que poseian (II, 4, 5). El segundo se institucionalizo despues de largas 
discusiones. Solorzano recoge en el capitulo 5 los seis argumentos dados 
por los que se oponian: a) el servicio personal es incompatible con al liber- 
tad de los indios; b) como los espanoles no son llevados a la fuerza al ser- 
vicio personal, tampoco debe obligarse a los indios; c) si el bien comun exi- 
ge este trabajo para provecho de todos, los indios no deben ser obligados, 
porque ellos, que por su natural miseria y rendimiento se contentan con po- 
co, son los que menos participan de las casas, minas, heredades, obrajes (...), 
guardas de ganados y demds servicios, a que comunmente suelen ser reparti- 
dos (11,5,10); d) por mas que los espanoles encarezcan la necesidad de los 
indios para sus comodidades publicas, ninguna razon permite que se enri- 
quezcan del sudor ajeno, como lo ensenan las reglas mas elementales del 
derecho natural y civil (II, 5, 18); e) supuesta la humilde condition de los in- 
dios y la grande codicia de los espanoles, mientras se permita este servicio 
personal, seran inutiles todas las ordenanzas que se den para evitar abusos, 
y por eso es mejor suprimirlo; f) fmalmente, por estas razones los reyes 
han prohibido o restringido repetidas veces al servicio personal en cedulas 
de 1563, 1591, 1601 y 1609. 

Luego Solorzano recoge en el capitulo 6 cuatro argumentos a favor 
del servicio personal: a) como la republica es un organismo donde cada 
grupo social cumple una funcion, no puede parecer injusto que los indios 
que, por su estado y naturaleza, son mas aptos que los espanoles para ejercer 
por sus personas los servicios de que tratamos, sean obligados y compelidos a 
ocuparse de ellos (II, 6, 10); b) aunque los delitos no puedan prescribir, los 
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servicios personales, que se han realizado con ciencia y paciencia de los go- 
bernadores de sus provincias, porque juzgaron ser totalmente precisos, han 
prescrito en cierto modo, y asi es de mucha ponderacidn la observancia de 
tantos anos en la continuation de los dichos servicios, para que no se deban 
quitar facilmente del todo (II, 6, 13); c) la experiencia ha demostrado que 
sin los servicios personales no podria conservarse o serla muy dificil el go- 
bierno de las Indias y as! son un mal necesario ; y d) si se guarda la debida 
moderation, aunque por su ocasion reciban (...) trabajo los indios, se com- 
pensa bastante con el bien y provecho, que consiguen por causa de ellos, y asi 
los indios han recibido un jornal, han aprendido muchos oficios, han acep- 
tado la ensenanza cristiana, y se han liberado de la borrachera, idolatrias y 
otros vicios (II, 6, 28). Tras presentar las dos posiciones extremas, Solorza- 
no concluye: 

En el conflicto de estas encontradas opiniones y pareceres, y de los fundamen- 
tos, que por una y otra parte se consideran, el mio es que, mientras la disposi- 
tion de las cosas no abrepuerta a que del todo cesen estos servicios, nos vamos 
con loprovetdo en las ultimas cedulas del aho de 1601 y 1609, que de ellas tra- 
tan y los toleran, por pedirlo asi la precisa necesidad y utilidad en las Repu- 
blicas de Espanoles e Indios, que quitados, seria dificultoso que sepudiese con- 
servar y sustentar; pero guardando en ello las condiciones o precauciones si- 
guientes, sin las cuales se podra defender mal su justification y conservation 
(II, 7, 1). 

Asi, pues, para Solorzano el servicio personal era un mal necesario 
para el funcionamiento de las dos republicas de espanoles e indios (notese 
de paso la expresa definition del estado colonial como un reino con dos re- 
publicas), pero para su licitud deben darse nueve condiciones. La primera 
es que no se cargue el trabajo en unos mismos indios (...), sino que se muden 
y truequen por aho, medio aho, o por meses o por senianas, como la calidad 
del servicio lo permite (II, 7, 2). La segunda es que sea para solo obras nece- 
sarias y en comun utiles a todo el reino (...) y esas, solo las ordinarias y acos- 
tumbradas (n° 9). La tercera, que a los indios les quede tiempo para mirar a 
sus necesidades, a los oficios y obligaciones, que requiere su sustento y el de sus 
mujeres, hijos y familia, y a las de los pueblos o reducciones, a los que estan 
agregados (n° 23). La cuarta, que los que vayan a las mitas tengan fuerzas 
para sufrir y llevar los servicios y trabajos, a que se apliquen y asi solo se en- 
vien a los varones entre dieciocho y cincuenta y cinco o sesenta anos (n° 
33-38). La quinta, que los indios por razon de estos servicios no sean lleva- 
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dos muy lejos de sus pueblos o reducciones, pues la experiencia ha mostrado 
los dahos, enfermedades y muertes, que de estas mudanzas de temples y luga- 
res, en que nacimos y nos criamos, suelen resultary resultan, y lo quepuedey 
obra el amor de ellos y de la patria, de forma que en muchas enfermedades no 
se holla otro remedio que volver a gozar de los aires de ella (n° 39-42). 

La sexta, que a los indios se les paguen competentes salarios o jorna- 
les proporcionados con la costumbre de la Provincias y con lo que se juzgare 
que buenamente pueden merecer los trabajos en que se ocupati; y que estos 
jornales se les paguen en mano propia y sin tardanza (n° 52). La sexta, que 
los indios, que asl se repartieron, especialmente para las minas, hallen en 
ellas a precios acomodados todo lo necesario para su comida y sustento (n° 
61); proporcionando, ademas, servicios curativos en estas laboresy ocupacio- 
nes (n° 63). La octava, que tales indios, repartidos en orden a las utilidades 
publicas y comunes y urgentes necesidades del Rey y del Reino, no se permi- 
ta que sean empleados por particulares en trabajos de aprovechamiento su- 
yo exclusivo, ni mucho menos veneer, traspasar y enajenar como suyos a 
otras personas (n° 64). Y finalmente la novena, que los indios, por ser ocupa- 
dos en estos servicios, no reciban daho, ni estorbo en la doctrina y observan- 
ce de la fe, porque las Indias se concedieron principalmente con este cargo y 
gravamen de la predication y conversion de los Indios a nuestros catolicos re- 
yes por la Santa Sede Apostolica (n° 65). 

En los capitulos siguientes Solorzano discute las formas de servicio 
personal que pueden considerarse legales, por razones de utilidad publica 
y bajo las condiciones arriba senaladas. En primer lugar, la edificacion de 
iglesias y obras publicas (II, 8). En segundo lugar, el trabajo agricola en las 
comunidades indigenas o en las tierras de espanoles, en que siembran trigo, 
cebada, malz y otras semillas y legumbres, asl de las de Espaha como las de la 
tierra, sin las cuales no pueden sustentar la vida humana (II, 9, 1), pero no 
debe otorgarse el servicio personal para vihas, cahaverales, olivares, ahir y 
otras cosas (...), por ser algunas de ellas muy contrarias a su salud (...) y, prin- 
cipalmente, porque este genero defrutos (...) no sejuzga del todo por necesa- 
rio para el sustento de la vida humana, que es la regia por dotide medimos y 
calificamos este servicio (n° 35). Tampoco se conceda para las plantaciones 
de coca, cuyas hojas los indios estiman y apertenecen tanto, que no solo las 
comen, sino supersticiosa y barbaramente las veneran, teniendo para si que en 
ellas hay alguna virtud sobrenatural y divina. Y abusan de ellas para mil co- 
sas (...) y la experiencia descubre que se alimentan de ellas y sufren por mu- 
cho tiempo el hambreyla sed (II, 10, 1), porque no se prueba que lo exija la 
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necesidad publica, ya que los espanoles no la necesitan para su sustento y 
solo miran en plantarla y beneficiarla por la ganancia que de ello consiguen, 
y los indios tampoco necesitan de ella precisamente, pues sabemos que en su 
gentilidad raras veces usaban de ella y solo a sus reyes y caciques se permitla, 
como refieren Acosta y el Inca (n° 9); sin embargo, la razon por donde se to- 
leran estos servicios personales de los indios para la agricultura, procede con 
igualdad en la cria de los ganados menores y mayores, guarda y conservacion 
de sus sitios y pastos (II, 11, 14). 

En tercer lugar, Solorzano, despues de analizar la evolution de la 
polltica colonial en el servicio personal para obrajes, expresa su opinion: 
Yo, no solo por mi parecer, sino siguiendo el que he visto tener y aprobar a 
hombres muy entendidos de estas materias, tengo por mejor y mas acertado 
que en las Indias se quitasen del todo estos obrajes, o por lo menos por ningun 
medio se pudiesen dar, ni diesen para ello indios forzados (II, 12, 19). En 
cuarto lugar, Solorzano aprueba los servicios personales para mesones o 
tambos (II, 13) y para correos o chasquis (II, 14), proporcionando en su 
analisis, como siempre, una interesante information sobre las costumbres 
indigenas y sobre la polltica colonial al respecto. 

Finalmente, Solorzano examina el trabajo personal en las minas (la 
mita), que fue muy discutido por las tragicas consecuencias que tuvo sobre 
la poblacion. Primero analiza las razones a favor de la mita, siguiendo el 
parecer de Matienzo, Acosta y Agla, que son solos a casi solos los que han es- 
crito de este argumento (II, 15, 2). Tales razones son un complemento a las 
expuestas en el capitulo 6 y pueden reducirse a las siguientes: los minera- 
les son tan necesarios como la agricultura para la conservacion de estos y 
aquellos Reynos, y de las dos Republicas, que mezcladas ya constituyen espa- 
holes e indios (n° 3); esta necesidad publica legitima la mita de los indios, 
que ya mezclado con nosotros hacen un cuerpo y han de ayudar a sustentar- 
le, y para el cual se han tenido siempre por mas aptos y necesarios, ensenan- 
donos la experiencia que ni espanoles, ni negros, lo son para el (n° 12-13); la 
riqueza de las minas permite distinguir la carga impositiva de los subditos 
(n° 17), etc. 

Luego Solorzano desarrolla las razones en contra de la mita: am- 
pliando lo expuesto en el capitulo 5, el trabajo de las minas siempre se tu- 
vo por propio de esclavos ( por carga servil y aim mas que servil) y los indios 
son libres; aunque los indios, como vasallos, tenga obligation de colaborar 
al bien comun, las cosas arduas o sumamente peligrosas no caen debajo de 
precepto de ley positiva, que nunca obliga a lo imposible, ni aponerse uno en 
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peligro de muerte (II, 16, 10), y la mita minera causa innumerables muer- 
tes; con la mita minera no parece cumplirse el fin de que se conserven los 
reinos, porque la experiencia muestra el gran menoscabo que han tenido los 
indios por este trabajo, y especialmente, viendo los indios que se ponen en sus 
hombros todo este peso en que decimos consiste el sustento del Reino, sin que- 
rer los denias ayudar con un dedo siquiera a la carga, siendo los que llevan la 
utilidad, pecado del que Cristo increpa a los fariseos (n° 56 y 69), etc. 

Solorzano concluye sobre la mita que, aunque algunas cedulas reales 
han mandado opermitido que por ahora se continue, eso es lo que se vaprac- 
ticando, ellas mismas confiesan la duda del caso y muestran desear el alivio 
de los indios, siempre que las urgentes y presentes necesidades en que hoy se 
holla la monarquia de Espaha, dieren lugar para ello (II, 17,1). Luego enu- 
mera varias reflexiones sobre las ventajas de liberalizar la mita minera: los 
indios denunciaran nuevas minas, que ahora no descubren para no au- 
mentar su trabajo o porque, como en el Peru, supersticiosamente creen que 
ha de resucitar el Inca y para el guardan todas las minas ricas de que tienen 
noticias (n° 12), lo que es una muestra de la antiguedad del mito de Inka- 
rrl; los trabajadores de las minas deben ser voluntaries (n° 25); sin minas 
hay paises ricos, y en la misma Espana hay que no se explotan (n° 47-48); 
y fmalmente, en un consejo valido para la actual sociedad de consumo, So- 
lorzano cree que hay que volver a la parsimonia y procurar excusar los gas- 
tos superfluos que en todas partes han introducido los vicios del tiempo pre- 
sente, y la relajacion de costumbres que en esto y en otras cosas se ha ido en- 
tablando y experimentando, despues que se descubrieron las Indias (n° 45). 

Despues de su larga exposition sobre el servicio personal, Solorza- 
no aborda otras cargas que pesaban sobre los indios, como el tributos (ca- 
pitulos 19-21). El Libro III esta dedicado mtegramente a la encomienda, 
otra institution de la domination colonial. En los tres primeros capitulos, 
Solorzano expone el origen, justification y evolution de la encomienda, 
mientras que en los treinta restantes desarrolla la compleja jurisprudencia 
en torno a la misma. Sobre el origen, el jurista recuerda que la encomien- 
da nace con el mismo Colon, quien, a solicitud de los que comenzaron apo- 
blar las primeras Islas, les repartio indios para el trabajo agricola, ganade- 
ro y minero, y que los reyes acceden a la formula dentro de ciertas condi- 
ciones, ya que les daban los indios por tiempo limitado, y mientras otra cosa 
no dispusiese el rey, y les encargaban su instruccion y ensehanza en la religion 
y buenas costumbres, encomendandoles mucho sus personas, de ahi el nom- 
bre de encomienda, que significa recibir alguna cosa en guarda y deposito. 
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La formula se propago rapidamente en las demas conquistas (Mexico, Yu- 
catan, etc.), por la misma razon de necesidad de mano de obra, con los re- 
sultados deplorables que Solorzano reconoce; 

Pero estos repartimientos de indios, que por esta causa y forma se introduje- 
ron, comenzaron luego a descubrir muchos danos e inconvenientes, y a quitar 
casi del todo la libertad de los indios encomendados, que tanto se deseaba y 
procuraba: porque los encomenderos, atendiendo mas a su provecho y ganan- 
cia que a la salud espiritual y temporal de ellos, no habla trabajo en que nos 
los pusiesen y los fatigaban mas que a las bestias, lo cual lesfue menoscaban- 
do mucho, como lo refiere y encarece en un particular tratado, que de esto hi- 
zo, el Obispo de Chiapa (III, 3, 8). 

Luego Solorzano resume la larga polemica sobre la licitud de las en- 
comiendas, en la que jugo un papel tan destacado Las Casas, y se refiere a 
las Leyes Nuevas de 1542, en que se mandaron quitar del todo las encomien- 
das y que los indios concedidos a titulo de ellas o sus tributos, se volviesen a 
incorporar a la corona real, y a la revocation de dichas leyes en 1547. Ade- 
mas, examina Solorzano tres razones que justifican la encomienda: 1 ) Los 
encomenderos tienen que cuidar de la doctrina espiritual y defensa tempo- 
ral de los indios, a cambio de los tributos que de ellos reciben; 2) la coro- 
na tiene que asegurar que haya espanoles que se queden y pueblen las pro- 
vincias americanas; 3) la corona debe premiar a todos los capitanes y hom- 
bres benemeritos, que en aquellas conquistas y pacificaciones le habian servi- 
do. Tales razones se recogen en la definition de encomienda que da Solor- 
zano. Una encomienda es: 

Un derecho, concedido por merced real a los benemeritos de las Indias, para 
recibir y cobrar asi los tributos de los indios, que se les encomendaren, por su 
vida y la de su heredero, conforme a la ley de sucesion, con cargo a cuidar del 
bien de los indios en lo espiritual y temporal, y de habitar y defender las pro- 
vincias dondefueron encomendados y hacer cumplir todo esto, homenaje oju- 
ramento particular (III, 3, 1 ). 

Asi presenta Solorzano, con buen conocimiento de los escritos de 
juristas y teologos y de la realidad americana concreta que le toco vivir y 
gobernar, las dos instituciones fundamentales de la domination colonial; 
el servicio personal y la encomienda. Su punto de vista es muy util para en- 
tender a la culturas indigenas durante el virreinato, pero no hay que olvi- 
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dar que representa la norma ideal, la realidad fue mas dura y mas comple- 
ja, y asi conviene conocer toda la literatura de denuncia sobre el sistema 
colonial, de la que Las Casas o Guaman Poma fueron dos buenos represen- 
tantes. 


176 


IV. REBELDES Y UTOPICOS 


Frente al proyecto politico oficial de la corona espanola para la po- 
blacion indigena conquistada y la reflexion antropologica que promovio, 
que se vio en el capitulo anterior, deseo recoger en el presente, la reflexion 
antropologica sobre los proyectos alternativos, a los que califico, siguiendo 
a Palerm, de rebeldes y utopicos 1 . Hubo entre los vencidos, como ya anote 
en el capitulo I al hablar de las politicas indigenistas, una serie de rebelio- 
nes indigenas, tanto en Mexico como en el Peru, pero hubo tambien en el 
campo de los vencedores, desde los primeros anos de la llegada de los es- 
panoles a America, una serie de personas, cuyo prototipo es Bartolome de 
Las Casas, que se declaran en rebeldia contra el proyecto colonial en nom- 
bre de los hombres y de las culturas americanas y estudian a esos hombres 
y esas culturas para hacer mas eficaz su defensa. Junto a la reflexion de los 
rebeldes hay que colocar la de los utopicos, que se oponen al proyecto co- 
lonial de otro modo: no con la lucha directa, sino por la construction de 
un sistema alternativo que supere o, al menos, minimice las injusticias de 
la colonia: el obispo de Michoacan Vasco de Quiroga y el jesuita limeno 
Ruiz de Montoya, al planificar y construir sus respectivas utopias en los 
“pueblos-hospitales” y en las “reducciones del Paraguay” merecen un lugar 
en esta historia de la antropologia. Paso a exponer a cada uno de estos pen- 
sadores. 


1. BARTOLOME DE LAS CASAS (1474-1566) 

Sevillano, estudia humanidades en su ciudad natal y no en Sala- 
manca, como se ha dicho a menudo, sin duda para embarcarlo en la gran 
corriente indigenista de aquella famosa universidad. El primer contacto 
con el hombre americano lo tiene en 1498 en su hogar, cuando su padre, 


1 Angel Palerm, Historia de la etnologia: los precursores . Mexico, Sep-Inah, 
1974 p. 263. 
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que ha participado en el segundo viaje de Colon, le entrega como paje a un 
indigena esclavo, hasta que la reina Isabel ordena poner en libertad a todos 
los esclavos indios llevados a Espana. Ese mismo ano recibe las ordenes 
menores, que le permitian ser doctrinero en America. En 1502 llega como 
colono a Santo Domingo, iniciando asi la “etapa americana” de su vida, 
etapa que se prolonga hasta 1547 cuando regresa definitivamente a Espa- 
na, aunque en estos cuarenta y cinco anos atraviese diez veces el Atlantico. 

En esa etapa americana pueden distinguirse tres periodos. En el 
primero (1502-1514) Las Casas es parte del sistema; como colono toma 
parte en la conquista de la isla La Espanola y es testigo de como la enco- 
mienda causa la desaparicion del indio; recibe una encomienda y al mis- 
mo tiempo actua como doctrinero. En 1510 celebra su primera misa, que 
fire, como cuenta en su Historia de la Indias . la primera que se canto nueva 
en todas las Indias y, por ser la primera, fue muy celebrada del Almirante y 
de todos los que se hallaron en la ciudad de la Vega (1965, II, 385), sin que 
dicha celebration significara mucho en su vida de clerigo-encomendero. 
En 1513 acompana como capellan a Panfilo de Narvaez en la conquista y 
colonization de Cuba, donde recibe una encomienda. Al ano siguiente tie- 
ne lugar su famosa “conversion”, que el narra detalladamente: estando pre- 
parando su sermon para la fiesta de Pentecostes en un pueblo de espano- 
les, leyo un texto de la Biblia: ofrecer un sacrificio con lo que perteneda a los 
pobres es lo mismo que matar al hijo en presencia de su padre (Eclesiastico 
34, 23) y, segun cuenta: 

comenzo a considerar la miseria y servidumbre que padedan aquellas gentes. 
Aprovechole para ello lo que habia oldo en esta Isla Espanola decir y experi- 
mentado, que los religiosos de Santo Domingo predicaban, que no podlan te- 
net con buena conciencia los indios y que no quertan confesar y absolver a los 
que los tenian (1965, III, 92). 

Alude al famoso sermon del dominico Antonio de Montesinos de 
30 de Noviembre de 1511 contra los encomenderos espanoles, que Las Ca- 
sas escucho y recoge en su Histor ia (1965, 11:441-448). Como consecuen- 
cia de su experiencia religiosa, decide renunciar a su encomienda y defen- 
der a los indios. 

El segundo periodo americano (1515-1522) comprende las activi- 
dades de Las Casas en defensa de los indios hasta que en 1522 se hace do- 
minico. Este periodo comienza con la denuncia y termina con la construc- 
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cion de la utopia. En 1515 se embarca para Espana con Montesinos, para 
informar a la corona sobre las injustices cometidas contra los naturales. Se 
entrevista con Fernando el Catolico y, muerto este, con el regente cardenal 
Cisneros, a quien entrega sucesivamente un “Memorial de agravios”, “Me- 
morial de remedios” y “Memorial de denuncias” (1516). El resultado es 
que Cisneros envia a Santo Domingo una delegation integrada por mon- 
ies jeronimos y por el mismo Las Casas como asesor y como Protector de 
los Indios. Cuatro meses despues de su llegada, Las Casas decide marchar 
otra vez a Espana para informar del fracaso de su mision. Aunque desde 
mediados de 1517 esta en Espana, no puede entrevistarse con Cisneros, 
que muere en seguida. 

Entonces inicia la preparation de un proyecto utopico de coloniza- 
tion y evangelization pacifica que sirva de modelo para la empresa espa- 
nola. Por fin, en noviembre de 1520, se embarca con 70 labradores bien es- 
cogidos, que puedan ensenar a los indios, y un grupo de religiosos domi- 
nicos para colonizar y evangelizar la Tierra Firme (160 leguas de la costa 
de Paria en Venezuela). Desafortunadamente , por una serie de factores ad- 
versos, como la desertion de los colonos, la oposicion de ciertas autorida- 
des coloniales y las incursiones de indios no reducidos, el proyecto fracaso 
y Las Casas, bastante abatido y desilusionado, regreso a Santo Domingo, 
donde, despues de nuevas experiencias religiosas, que se han llamado su 
“segunda conversion”, decide hacerse dominico. 

El tercer periodo americano (1523-1546) abarca su vida como mi- 
sionero y como Obispo de Chiapas. Los primeros anos de dominico debe 
dedicarlos a las practicas asceticas y al estudio; entonces comienza a escri- 
bir sus obras historicas. En 1534 emprende un viaje al Peru, a donde nun- 
ca va a llegar 2 , pero el fallido viaje le permite conocer de cerca los proble- 
mas de la colonization espanola en Nicaragua, Guatemala y Panama. En 
Nicaragua se enfrenta con el gobernador, al boicotear una expedition de 
conquista contra los indios, amenazando con excomulgar a todos los que 
participen en ella. En Guatemala, en 1537, despues de haber predicado un 
dia en el templo sobre la conversion pacifica, que es el tema de su tratado 


2 Aunque Las Casas nunca vino personalmente al Peru, llego su espiritu. Es 
el tema del sugerente y bien documentado estudio de Isacio Perez Fernan- 
dez, Bartolome de Las Casas en el Pe ru, Cusco, 1986, Centro de Estudios 
Rurales Bartolome de Las Casas. 
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Del unico modo de atraer a todos los pueblos a la verdadera religion que 

debio escribir ese mismo ano, se comprometio con el gobernador de San- 
tiago de Guatemala a llevarla a la practica. 

El lugar elegido fue la region de Tezulutlan (Guatemala), una zona 
montanosa tropical habitada por indios hostiles que, en tres ocasiones, ha- 
bian derrotado a los espanoles, y por eso estos la llamaban “Tierra de Gue- 
rra”. Las condiciones propuestas por Las Casas y aceptadas por el goberna- 
dor eran: los indios sometidos pacificamente no serian dados en enco- 
mienda, sino que dependerian directamente de la corona y pagarian un 
tributo reducido; ademas, ningun espanol, fuera de Las Casas y sus com- 
paneros, podria entrar en el territorio durante cinco anos. Los dominicos 
lograron por medio de unos indios mercaderes, a quienes ensenaron ro- 
mances sobre el cristianismo en lengua indigena de Tezulutlan, ser invita- 
dos a dicha region, donde hicieron muchas conversiones de modo pacifi- 
co: desde entonces la tierra de la guerra se llamo “Vera- paz”. Todavia es- 
taba desarrollandose la experiencia, aunque termino mal anos despues por 
los intereses creados del regimen colonial, cuando el inquieto Las Casas re- 
gresa a Espana en 1540, esta vez despues de veinte anos, comisionado por 
el obispo de Chiapas para conseguir mas misioneros. 

En Espana se vive uno de los momentos mas criticos de la politica 
colonial, que termina con la promulgation de las Leyes Nuevas (1542), que 
suprimen las encomiendas, pues desde ese momento ya no habra nuevos 
repartimientos de indios y las encomiendas existentes terminaran a la 
muerte de sus actuales beneficiarios, pasando todos los indios a ser vasa- 
llos libres del rey. En la promulgation de las Leyes Nuevas influyeron va- 
rios factores. En primer lugar, en 1537 el papa Pablo III estimo necesario 
escribir la bula “Sublimis Deus”, en la que denuncia a los que han tenido 
la audacia de afirmar en todas partes que hay que reducir a servidumbre a 
los indios (...), con el pretexto de que son como animates salvajes, incapaces 
de recibir lafe catolica-, luego, considerando que los indios como verdade- 
ros hombres que son (no declarando su caracter humano, como se repite 
a menudo), no solo estan capacitados para recibir lafe cristiana, sino que, co- 
mo henios sabido, corren a ella con prontitud, declara, en virtud de nuestra 
autoridad apostolica, que los indios (...), aunque todavia esten fuera de lafe 
cristiana, no deben ser privados de su libertad, ni del disfrute de sus bienes 3 . 
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Citado en la selection de textos de Las Casas, El evangelio v la violencia , Ma- 
drid, 1967, ZYX, pp. 85-86. 


En segundo lugar, en 1539, el dominico Francisco de Vitoria tuvo, como ya 
se vio, en la Universidad de Salamanca las famosas “releciones” sobre los 
indios y el derecho de la guerra, en las que sostiene que el papa, por no ser 
senor temporal del mundo, no ha podido dar el dominio de las Indias a los 
espanoles, sino solo la mision de predicar el evangelio, y que los indios son 
libres y duenos de su tierra. Y en tercer lugar, Las Casas fue otro promotor 
de las Leyes Nuevas, al escribir en 1541 su virulento tratado contra las con- 
quistas y repartimientos, la Brevisima relation de la destruction de Indias , 
y al ser recibido por la misma junta redactora de las Leyes Nuevas. 

Unos tres anos dura la estancia de fray Bartolome en Espana, don- 
de declina el nombramiento de obispo de Cusco, pero acepta el de Chia- 
pas, en cuya sede entra a principios de 1545. El 20 de marzo escribe una 
carta pastoral, pidiendo a espanoles y a indios, como se hacia con motivo 
de las visitas pastorales, que denuncien las faltas de clero y todos los peca- 
dos publicos, como la idolatria, la usura, el amancebamiento, etc., y anade 
en ultimo lugar: 

(...) si sabeis o habeis otdo que los indios (...) ban sido y son opresos y agra- 
viados, usurpandolos (...), poniendoles miedo o amenazas o poniendo las ma- 
nos en ellos, para que no se vengan a quejar ante nos o ante lajusticia, toman- 
doles los hijos o hijas o mujeres, ocupdndoles sus tierras con sus sementeras o 
tomdndoles por lafuerza las dichas tierras, o comprdndoselas por menospre- 
cio (...) o si sabeis que les hayan llevado tributos o servicios demds de la tasa 
(...) o algunas otras violencias, agravios, danos o menoscabos (1958,V: 217- 
218). 

Dicha denuncia debla hacerse en el plazo de nueve dias so pena de 
excomunidn mayor. Con ocasion de la semana santa de ese mismo ano, re- 
tira a todos los sacerdotes de sus diocesis la licencia de confesar, con excep- 
tion de a dos, a quienes da normas muy estrictas y se reserva la absolution 
de todos los que tuvieron indios esclavos. Estas medidas y los conflictos 
con las autoridades coloniales de la Audiencia de los Confines sobre in- 
cumplimiento de las Leyes Nuevas, suscitan una serie de protestas, y a 
principios de 1547, cuando no llevaba aun dos anos como obispo, decide 
regresar a Espana de modo definitivo. 

Durante la etapa espanola (1547-1566), ultima de su vida, contimia 
defendiendo a los indios con la misma pasion ante diferentes instancias del 
gobierno espanol y vive sobre todo en Valladolid, que era todavia la capi- 
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tal de Espana, aunque muere en Madrid 4 . Uno de los puntos cumbres de 
esta defensa es la polemica que tuvo con Gines de Sepulveda (1550-1551) 
ante la junta de teologos y juristas nombrada por el emperador, de la que 
luego hablare. Tambien en esta epoca concluye sus grandes obras histori- 
cas. Su testamento, escrito dos anos antes de su muerte, es la ultima con- 
firmation de su postura critica ante la colonization americana por Espa- 
na, que considera un pecado colectivo que Dios castigara alguna vez: 

Tengopor cierto (...) que cuanto se ha cometido por los espaholes contra aque- 
llas gentes, robos o muertes y usurpaciones de sus estados (...) ha sido contra 
la ley de Jesucristo y contra toda razdn natural (...); y creo que, por estas im- 
pias e ignominiosas obras (...), Dios ha de derramar sobre Espana su furor y 
su ira, porque toda ella ha comunicado y participado poco que mucho en las 
sangrientas riquezas robadas (...) e acabamientos de aquellas gentes 
(1958,V:539-540). 

En el mismo documento solicita al rector del colegio que se reunan 
todos los informes y relaciones sobre dicho tema ad perpetuam rei memo- 
riam, porque, si Dios determinase destruir Espana, se vea que es por las des- 
trucciones que habemos hecho en las Indias, yparezca la razdn de sujusticia. 
Tal seguridad en su mision de denuncia que Las Casas muestra hasta su 
muerte, unida a su fidelidad a la misma durante mas de medio siglo, es lo 
que ha hecho interesante el estudio de su personalidad. 

En 1963 Menendez Pidal 5 publico una discutida biografia de Las 
Casas en la que, a base de una documentation muy rica, trata de probar 
que el dominico ni era santo, ni era impostor, ni malevolo, ni loco; era sen- 
cillamente un paranoico, un caso de doble personalidad. Mientras en la ma- 
yoria de sus obras historicas, como la Historia de las Indias o la Apologe- 
tica histor ia, muestra una gran veracidad, en sus memoriales y escritos de 
denuncia, sobre todo en la Brevisima relation de la destruction de Indias , 
deforma mucho los hechos. El mismo dualismo muestra su personalidad: 
por una parte, es un hombre de excepcional y energica actividad, de razo- 
nable prudencia y de extraordinario poder proselitista; tiene una buena 


4 Entre las biografias recientes de Las Casas, me parece interesante la de Pe- 
dro Borges, Ouien era Bartolome de Las Casas . Madrid, 1990, Rialp. 

5 Ramon Menendez Pidal, El padre Las Casas: su doble personalidad . Ma- 
drid, 1963, Espasa-Calpe. 
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formation intelectual, aunque no sea un gran pensador y posee una abso- 
luta renunciation ascetica; por otra parte, es un hombre poseido de una 
“idea fija”, persistente durante cincuenta anos: todo lo hecho en las Indias 
por los espanoles es juridicamente nulo, diabolico y debe deshacerse. La 
razon ultima es su postura sobre la conquista: la soberania de los caciques 
es intangible y las sociedades americanas, identicas a las asiaticas, constitu- 
yen republicas tan perfectas como las mejores y no necesitan de Occiden- 
te otra cosa que el cristianismo. Por eso a America solo deben ir frailes y 
algunos labriegos apostolicos; los indios, solo despues de libremente bau- 
tizados, podran ser vasallos del rey, pero con un vasallaje mas bien hono- 
rifico, pues solo pagaran tributos a sus senores naturales y seran goberna- 
dos por estos. 

Esta idea fija le posee de tal modo que por ella falsea hechos, defor- 
ma documentos, agranda datos y cifras y abunda en contradicciones. A1 
mismo tiempo, se siente elegido de Dios y profeta (un Isaias para Espana), 
que amenaza con la destruction de Espana y de Roma e intuye un cierto 
milenarismo americano. Tales son los principales rasgos de la personalidad 
de Las Casas, segun la interpretation de Menendez Pidal. Si la afirmacion 
de la paranoia y de la doble personalidad son muy discutibles, parece cla- 
ro que tal idea fija refleja el pensamiento politico de Las Casas y explica el 
papel importante que jugo en el primer siglo de la domination espanola 
en America, y que sigue jugando como mito. 

Las principales obras de Las Casas son: (1537) Del unico modo de 
atraer a todos los pueblos a la verdadera religion , Mexico, 1975, Fondo de 
Cultura Economica (original en latin); (1541) Brevisima relation de la 
destruction de Indias ; (1552) Apologia de luan Gines de Sepulveda co ntra 
Bar tolome de Las Casas v de Las Casas contra Sepulveda , Madrid, 1975, 
Editora National, edic. Angel Losada; (1559) Apologetica historia e (1566) 
Historia de las Indias . A pesar de su obra tan extensa, Las Casas solo publi- 
co en vida los Tr atados , Sevilla, 1552 y 1553, en las imprentas de Jacome 
Cromberger y Sebastian Trujillo, y entre ellos la Brevisima relation , am- 
pliamente traducida a otras lenguas; Jose Alcina Franch he reditado los 
tratados en Bartolome de Las Casas. Obra indigenista , Madrid, 1985, 
Alianza Editorial. Las demas obras aparecen a partir del siglo XIX: en 1875 
la Historia de las Indias v en 1909 la A pologetica histor ia. En 1957-1958 L. 
Perez de Tudela edita Obr as escogidas , Madrid, Biblioteca de Autores Es- 
panoles, que es la edition que uso, en cinco tomos, la Historia (I y II), la 
Apologetica (III y IV) y Opusculos, cartas v memoriales (V). Finalmente, 
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con ocasion del V Centenario Paulino Castaneda edita la primera edicion 
crltica de la Obr as completas , Madrid, Alianza Editorial, 14 tomos 6 . Paso a 
presentar los aporte de Las Casas a esta historia. 

1.1. Nacimiento del indigenismo critico 

Historicamente, se conoce como indigenismo critico a ciertas co- 
rrientes del pensamiento antropologico mexicano y peruano, a partir de 
los anos setentas, que cuestionan el indigenismo moderno, que trato de 
«integrar al indio a la sociedad nacional», en nombre de la originalidad e 
independencia de los pueblos indios, precisamente cuando la sociedad na- 
cional habia perfeccionado distintos metodos para la integration de di- 
chos pueblos. Por analogia, Las Casas puede considerarse indigenismo cri- 
tico, porque se opuso tercamente a todos los procedimientos de asimila- 
cion y domination de las sociedades indigenas americanas. Tal aspecto de 
su pensamiento aparece sobre todo en los “opusculos, cartas y memoria- 
les” del tomo V de sus Obras escogidas . En los 53 documentos de dicho to- 
mo hay diecinueve cartas, once memoriales, cinco representaciones, cua- 
tro peticiones, tres tratados, dos suplicas y nueve escritos de otra naturale- 
za, entre ellas el resumen de la polemica entre Sepulveda y Las Casas. To- 
dos tratan de la praxis politica y religiosa de Espana con los indios y tienen 
diferente valor e interes. 

Comienzo por presentar la Brevisima relation de la destruction de 
las Indias . que es, sin duda, el modelo mas claro de critica. Este folleto, de 
unas cincuenta paginas en la edicion espanola, lo compuso Las Casas en 
1541, se lo entrego personalmente al emperador Carlos V y dedico la la 
edicion publicada en 1552 es al principe Felipe. En ella Las Casas, como 
hombre que por 50 ahosy mas de experiencia, pide al rey que le permita mas 
“conquistas” contra aquellas indianas gentes, padficas, humildes y mansas, 
que a nadie ofendeiv, pero, como 


6 Los catorce tomos tienen este conenido: 1. Biografia y presentacion editor- 
ial, 2. De unico vocations modo, 3-5 Historia de Indias, 6-8 Apologetica his- 
toria, 9. Apologia, 10. Tratados de 1552, 11.1 De thesauris y 11.2 Doce 
dudas, 12. De regia potestate. Quaestio theologalis, 13. Cartas. Memoriales, 
y 14. Diario del primer y tercer viaje de Cristobal Colon. 
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el ansia temeraria e irrational de los que tienen en nada (...) despoblar de sus 
naturales moradores y poseedores, matando mil cuentos de gentes, aquellas 
tierras grandisimas, o robar incomparables tesoros, crece cada horn, importu- 
nando por diversas vias y varios fingidos colores, que se les concedan o permi- 
tan las dichas conquistas ( las cuales no se les podrian conceder sin violation 
de la ley natural y divina y, por consiguiente, grandlsimos pecados mortales, 
dignos de terribles y eternos suplicios), tuve por conveniente servir a Vuestra 
Alteza con este sumario brevisimo, de muy difusa historia, que de los estragos 
y perdiciones acaecidas se podria y deberla componer (1958,V:135). 

Para que el rey se decida a no permitir nuevas conquistas, el argu- 
mento mas decisivo parece ser conocer lo que ha pasado con los anterio- 
res. Esta vez no discute derechos, sino que presenta hechos. Por eso, Las 
Casas comienza por presentar en la introduction una America superpo- 
blada (la mayor cantidad de todo el linaje humano ), con gentes bondadosas 
( las mas simples, sin maldades ni dobleces, obedientisimas y fidellsimas a sus 
sehores naturales y todas las demas notas del buen salvaje) y, al mismo 
tiempo, delicadas ( son asimismo las gentes mas delicadas, flacas y tiernas en 
complexion (...), que ni los hijos de prlncipes entre nosotros (...) son mas de- 
licados (...), aunque sean (...) labradores ) y abiertas a la dimension sobre- 
natural (aptisimos para recibir nuestra santa fe catolica y ser dotados de vir- 
tuosos costumbres, y los que menos impedimentos tienen para esto, que Dios 
crid en el mundo). Luego recorge una serie de cuadros dramaticos de lo que 
ha pasado en cada una de las zonas “descubiertas” (Santo Domingo, Puer- 
to Rico, Jamaica, Cuba, Tierra Firme, Nicaragua, Nueva Espana, Guatema- 
la, Santa Marta, Venezuela, La Florida, La Plata, el Peru y Nueva Granada). 
Aunque el dominico no visito todas aquellas zonas, ha sido testigo presen- 
cial en muchas y sobre todo ha recogido information. Sin embargo, su in- 
formation esta enormemente sesgada por la hipotesis que desea probar; en 
ese sentido la Brevisima relation es la obra mas representativa de la linea 
critica. 

Es facil descubrir exageraciones en esta obra. Menendez Pidal se ha 
dedicado a senalar algunas: al describir La Espanola, region donde Las Ca- 
sas estuvo muchos anos, dice que habia cinco reinos y en uno de ellos hay 
30 mil rios y arroyos, entre los cuales son los 12 tan grandes como Ebro y Due- 
ro y Guadalquivir y 25 mil son riqmsimos en oro; sin embargo, observamos 
que en este reino solo dos hay rios principales, cuyo curso tiene la mitad o la 
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tercera parte de largo que cualquiera de los tres rios espaholes nombrados 7 ; el 
segundo reino de Santo Domingo es mas grande que el reino de Portugal y 
harto masfelice; sin embargo, Menendez Pidal observa que tal reino podra 
tener 4,000 km2 y Portugal mas de 88,000. Las cifras ya pierden todo valor 
cuando describen las riquezas de las Indias o las muertes causadas por los 
espaholes: los indios muertos por los espaholes en 40 ahos son, segun dice una 
vez, 12 millones o 15, pero sumando las cifras parciales que da para diversas 
regiones americanas, resultan muchlsimos mas de 24 millone s 8 . Y es intere- 
sante notar que atribuye estas muertes, no tanto a las pestes, como hacen 
otros autores en la epoca, cuanto a las guerras y la explotacion directa, que 
demostraban mejor la tesis de la obra. Cuando no tiene datos sobre una re- 
gion, hace una inferencia sin mas logica que su propia hipotesis; por ejem- 
plo, hablando del rio de la Plata, como estd muy a trasmano de lo que mas 
se trata de las Indias, no sabemos que no hayan hecho y hagan hoy las mis- 
mas obras que en las otras partes. Porque son los mismos espaholes y entre 
ellos hay de los que se han hallado en otras partes (1958,V:169). 

Pero no conviene seguir senalando las inexactitudes historicas, por- 
que esta obra de Las Casas, a diferencia de su Histor ia o de su Apologetica 
historia , no debe medirse asi. Con razon Palerm sostiene: 

En 1542 escribio supanfleto sanguinario (...) elevado al rey como informe, pe- 
ro que en realidad era un desesperado esfuerzo por despertar la conciencia de 
la metropoli. La relacion, impresa en Sevilla, recorrio rapidamente el mundo 
occidental sediento de literatura antiespahola y anticatolica. Se tradujo de in- 
mediato al holandes, frances, ingles, italiano y latin y se convirtio en la piedra 
miliar de la “leyenda negra ” 9 . 

Como una confirmation de esta difusion politica de dicha obra, 
Menendez Pidal dice que entre la Union de Utrecht (1579), en que las sie- 
te provincias unidas abrazan el protestantismo en guerra con Espana, has- 
ta el final de la Guerra de los Treinta Afios, en 1648, que Espana reconoce 
la independencia de Holanda, se hicieron 33 ediciones (trece en holandes, 


7 Ramon Menendez Pidal. El padre Las Casas y Vitor ia, Madrid, Austral, 
1966, p. 49. 

8 Ibid. , p. 50. 

9 Palerm, op. cit. , p. 264. 
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cinco en frances, ocho en italiano, dos en aleman, ingles y latin y una es- 
panola) 10 . 

Otro ejemplo de la antropologia critica de Las Casas es su famosa 
polemica en Gines de Sepulveda (1958,V:293-348). Cuando aquel regresa 
a Espana en 1547, se encuentra con que estaba circulando un manuscrito 
que defendia la esclavitud de los indios del humanista Gines de Sepulveda, 
titulado Democrates alter, sive de iustis belli causis apud Indos * 11 . Las Ca- 
sas lucha para que no se le conceda el permiso de impresion y sigue ha- 
ciendo gestiones ante el emperador y el Consejo de Indias para que se cor- 
ten los abusos de las conquistas y encomiendas. De esta epoca es su famo- 
sa carta al confesor del emperador, el teologo dominico Domingo de Soto: 

fEn que lugar de sobre la tierra jamas, padre, tal gobernacion se vido, que los 
hombres racionales no solo de todo un reino, pero de 10 mil leguas de tierras 
poblatisimas porque feliclsimas, despues de estragados por las guerras injusti- 
simass y crudelisimas que llaman conquistas, los repartiesen entre los mismos 
crueles matadores y robadores y tiranos y predones, como despojos de cosas 
inanimadas e insensibles o como hatos deganado, debajo de cuya nofaraoni- 
ca, sino infernal servidumbre no se ha hecho ni hoy hace mas caso dellos que 
de las reses que pesos en la carniceria? Y pluguiese a Dios no los estimasen en 
menos que chinchesf 2 . 


10 Menendez Pidal, El Padre las Casas v Vitor ia, p. 37. 

1 1 Juan Gines de Sepulveda (1490-1573) es cordobes, estudio en Alcala y Bo- 
lonia, donde se doctoro en artes y en teologia y se quedo a vivir en Italia, 
hasta que en 1536 regreso a Espana como capellan y cronista del empera- 
dor. Tradujo al latin a Aristoteles y escribio obras jurldicas, teologicas e his- 
toricas. Entre las primeras, el Democrates primero (Roma, 1535) sobre la 
conformidad entre el oficio de las armas con la religion cristiana y el Demo- 
crates segundo sobre las causas justas de la guerra a los indios, que no se pu- 
blico hasta 1892 por Menendez Pelayo; entre las historicas, la Historia del 
nuevo mundo , inedita hasta 1780 y de la que hay una edicion reciente (Ma- 
drid, 1987, Alianza Editorial 

12 Bartolome de Las Casas, De regia potestate , Madrid, 1969, Consejo Superior 
de Investigaciones Cientificas, p. 121. 
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Ante tales presiones, en abril de 1550 Carlos V decidio que se sus- 
pendieran todas las conquistas en el Nuevo Mundo, hasta que una junta de 
teologos y juristas dictamine para que las conquistas, descubrimientos y po- 
blaciones se hagan con orden y segun justicia y razon. La “Junta de los cator- 
ce” se reunio en Valladolid en agosto-septiembre de 1550, y entre los jue- 
ces habla teologos tan eminentes como los dominicos Domingo de Soto y 
Melchor Cano (Vitoria habia muerto cuatro anos antes). Las dos posicio- 
nes extremas fueran presentadas polemicamente por Sepulveda y Las Ca- 
sas. Sepulveda expuso primero durante dos o tres horas, leyendo un resu- 
men del Democrates alter ; luego le toco a Las Casas, quien, con su inago- 
table facundia, leyo su Apologia ( cien pliegos depapel en latin y algunos mas 
romance, como nos cuenta el mismo) durante cinco dias, hasta que los jue- 
ces pidieron a Soto que hiciera un resumen escrito de las dos posiciones. 
El resumen de Soto dice: 

El punto que Vuestras Senorias pretenden consultar es inquerir la forma y le- 
yes para que nuestra santa fe catolica se pueda promulgar en el Nuevo Mun- 
do (...) y examinar que forma puede haber para que quedasen aquellas gen- 
tes sujetas a la Majestad del emperador sin lesion de su real conciencia, con- 
forme a la bula de Alejandro VI. Estos senores proponientes no ban tratado es- 
to, en forma de respuesta general a la consulta, sino mas en particular ban dis- 
puesto esta cuestion: si es licito a su Majestad hacer guerra a aquellos indios 
antes de predicarles la fe para sujetarlos a su imperio, y que despues de suje- 
tados puedan mas facilmente ser ensehados y alumbrados en la doctrina 
evangelica (...)? El doctor Sepulveda sustenta la parte afirmativa, afirmando 
que la tal guerra no solo es licita, sino necesaria. El senor Obispo defiende la 
negativa, diciendo que no solo es innecesaria, sino ilicita, inicua y contraria a 
nuestra religion cristiana (...). 

El doctor Sepulveda funda su sentencia en cuatro razones: la primera, por la 
gravedad de los delitos de aquellas gentes, en especial por la idolatria y otros 
pecados contra naturaleza. La segunda, por la rudeza de sus ingenios, ya que 
son por naturaleza gente servil y barbara, y por lo tanto obligada a los inge- 
nios mas elegantes, como son los espanoles. La tercera, por el fin de la fe, ya 
que la sujecion es mas comoda para su predication y persuasion. La cuarta, 
por las injurias que se hacen aquellos hombres entre si, matdndose unos a 
otros, unos para sacrificarlos y algunos para comerlos (1958,V:295-296). 

De estas cuatro razones las mas “antropologica” es la segunda. Se- 
pulveda se basa en Aristoteles, a cuyo estudio se habia consagrado y cuya 
Politica acababa de traducir al latin. Aristoteles sostiene, al menos segun 
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algunas interpretaciones, la teoria de la servidumbre natural de algunos 
hombres que, por su rudeza ingenita y por sus costumbres inhumanas y 
barbaras, deben ser esclavos de los hombre superiores. La conclusion que 
se desprende de esto es que contra estos hombres inferiores se puede ha- 
cer la guerra en caso de que no reconozcan su servidumbre. Luego Sepul- 
veda aplica la teoria de Aristoteles a los indios con relation a los espanoles. 
Los indios son inferiores, 

como los nifios a los adultos, las mujeres a los varones, los crudes e inhuma- 
nos a los extremadamente mansos. Compara ahora estas dotes de ingenio, 
magnanimidad, templanza, humanidad y religion con las que tienen esos 
hombrecillos en los cuales apenas encontrards vestigios de humanidad, que no 
solo no poseen ciencia alguna, sino que ni siquiera conocen las letras, ni con- 
servan ninguna monumento de su historia, sino cierta oscura y vaga reminis- 
cencia de algunas cosas consignadas en ciertas pinturas, y tampoco tienen le- 
yes escritas, sino instituciones y costumbres barbaras (...); nadieposee indivi- 
dualmente cosa alguna 13 . 

A pesar de que Sepulveda, como cronista imperial, escribio algunos 
anos despues una historia sobre los indios, el nunca estuvo en America y 
probablemente nunca habia visto ningun indio. Ademas, hace un juicio que 
ya es discutible para las culturas tropicales de la zona del Caribe, pero que 
es completamente falso cuando se aplica a las altas culturas aztecas, maya e 
inca, de las que por esos anos habia buena information en Espana. Tan vul- 
nerables como sus argumentos del polo indigena son los del polo espanol. 

Para responder a este punto, Las Casas construye una tipologia so- 
bre los barbaros, senalando tres tipos. El primero son los que tienen alguna 
extraneza en sus opiniones y costumbres, pero no lesfalta ni politico, ni pru- 
dencia para regirse, a quienes no se les puede hacer la guerra por ser distin- 
tos que nosotros; el segundo los que carecen de lengua adecuada y de le- 
tras, pero tienen reinos verdaderos y naturales senores y reyes y buen gobier- 
no y tampoco se les puede hacer la guerra; y el tercero, los que por susper- 
versas costumbres y rudeza de ingenio y brutal inclinacion son comofieras sil- 


13 Citado por Lewis Hanke, El preiuicio racial en el Nuevo Mundo (1959), Me- 
xico, Sep-Setentas, 1974. p. 86. El mismo Hanke en su obra La lucha espa- 
nola por la iusticia en la conquista de America (1948), nos da un resumen 
de esta polemica y una sintesis de este problema durante todo el siglo XVI 
espanol. 
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vestres que viven en los campos, sin ciudades ni casas ni politico., sin leyes, ni 
ritos, ni tratos; sobre estos dice las Casas que, como es licito cazarfieras, asi 
es licito hacerles a estas gentes la guerra para defendernos procurando redu- 
cirlos a convivencia y politico humana (1958,V:307). Luego sostiene larga- 
mente que todos los indios son del segundo tipo. Aqui el debate se relacio- 
na con el argumento de la gran obra antropologica de Las Casas, la Apo- 
logetica historia , de que luego hablare 14 . 

La conclusion que se desprende de este razonamiento, y que Las 
Casas hizo explicita durante el debate al ser preguntado, es que la evange- 
lizacion, en los lugares donde no hubiese peligro para usar las formas evan- 
gelicas, lo mejor era enviar solos a los predicadores, los que pudiesen ensenar 
buenas costumbres conforme a nuestra fe y que pudiesen tratar con ellos en 
paz ; en otros sitios pueden construirse algunas fortalezas, para que desde 
alii se comenzara a tratar con ellos y, poco a poco, se fuese multiplicando 
nuestra religion y ganando tierras por paz y buen ejemplo (1958,V: 308). Es- 
ta era la tesis que Las Casas habia expuesto ampliamente en su tratado Del 


14 En la Apologetica presenta otra tipologla de los barbaros en los ultimos ca- 
pltulos de la obra. No parece que tengan esos capltulos mucha conexion 
con la ferrea logica del resto de la obra, fuera de aclarar el peligroso concep- 
to de “siervos por naturaleza” de la Polltica de Aristoteles, que se habia con- 
vertido en una racionalizacion de las conquistas americanas. Las Casas sena- 
la ahora cuatro clases de barbaros: 1) las personas feroces, que olvidadas de 
su condicion humana, se comportan como bestias; 2) las personas que tie- 
nen un comportamiento diferente suelen ser catalogadas de barbaros: asi es- 
tas gentes de estas Indias, como nosotros los estimamos de barbaros, ellas tam- 
bien por no entendernos, nos tenian por barbaros, conviene a saber por extra- 
bos (1978, V, 435); 3) los que por sus extranas y dsperas y malas costumbres, o 
por su mala y perversa inclination, salen crueles y feroces (...), no se rigen por 
razdn, antes son como estolidos (...), ni tienen ni curan de ley ni Derecho (...), 
ni leyes, nifueros, ni politico regimiento (...) (p. 436); de estos habia Aristote- 
les en su Polltica y estos son los que deben ser gobernados por los griegos, es 
decir, por los mas sabios, para que los rijan o al menos impidan que hagan 
dano; 4) fmalmente, pueden considerarse barbaros los que carecen de verda- 
dera religion yfe cristiana, conviene a saber, todos los infieles por muy sabios y 
prudentes filosofos y politicos que sean. La razdn es porque no hay alguna na- 
tion (sacando la de los cristianos) que no tenga muchos y grandes defectos y no 
barbaricen en sus leyes, costumbres, vivienda y policias (...), sino entrando en 
nuestra santa y catdlicafe, porque solo ella es la ley sin mantilla (p. 439). 
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unico modo de atraer a todos los pueblos a la verdadera religion (1537), 
que nos ha llegado muy incompleto, y la metodologla de la experiencia ini- 
ciada en la Vera Paz. 

Unido a este punto estaba el problema de los justos titulos de do- 
minio espanol de America y la interpretation de la bula de Alejandro VI. 

Y esta dice quefue la intention de la bula de Alejandro y no otra segun lo de- 
clara la otra de Paulo, conviene a saber, para que despues de cristianos fuesen 
subjetos a su Majestad, no cuanto ad dominium rerum particularium, ni pa- 
ra hacellos esclavos ni quitalles sus sefiorios, sino solo cuanto a la suprema ju- 
risdiction con algun razonable tributo para la protection de la fe y ensenanza 
de buenas costumbres y buena gobernacion (1958,V: 308). 

Pero las intervenciones de Sepulveda y Las Casas (de este dice en su 
informe Soto que fue tan copioso y tan difuso cuantos han sido los anos que 
de este negocio trata ) no fueron suficientes para zanjar el debate, pues las 
opiniones estuvieron muy divididas; fue necesaria una segunda vuelta, ce- 
lebrada en 1552, en la que Sepulveda hizo 12 objeciones y Las Casas 12 re- 
plicas. Me limito a recoger dos replicas de Las Casas que muestran la fuer- 
za dialectica del dominico. En la 8 a replica Las Casas le pregunta, no sin 
ironia, a Sepulveda que, puesto que los espanoles eran un pueblo barbaro 
y fiero durante el imperio romano, sifuera bien y lo aconsejara el que los ro- 
tnanos hicieran repartimientos de ellos, dando a cada tirano su parte como se 
ha hecho en las Indias, para que cogiendo el oro y plata que entonces Espana 
tenia, perecieran todos nuestros abuelos en las almas y en los cuerpos 
(1958,V:328). Y en la replica ll a , dice sobre la idolatria de los indios si- 
guiendo a los santos padres que, como los indios estiman y aprendan ser 
aquellos idolos el verdadero Dios (...), porque en la verdad del concepto uni- 
versal suyo no se endereza, ni va a parar sino al verdadero Dios (...), siguese 
que (...) estan obligados a defender a su Dios (...), como nosotros los cristia- 
nos lo somos a defender el nuestro (1958,V:336) 15 ; esto es sin duda una de- 


15 Este punto esta bien desarrollado en Gustavo Gutierrez, En busca de los po- 
bres de lesucristo. El pensamiento de Bartolome de Las Casas . Lima, 1992, 
Instituto Bartolome de las Casas y Cep. A pesar de ser un estudio funda- 
mentalmente teologico, ofrece muchas reflexiones profundas para un estu- 
dio antropologico de Las Casas. Debe consultarse tambien a Carlos Castillo, 
Libres para creer. La conversion segun Bartolome de Las Casas en la Histo- 

ria de Indias . Lima, 1993, Pontificia Universidad Catolica del Peru. 
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fensa del conciencia religiosa subjetiva, base de la libertad religiosa; es sa- 
bido que tal libertad es un derecho del hombre en su busqueda de la ver- 
dad religiosa, no una afirmacion de que todas las religiones son igualmen- 
te verdaderas. 

1.2. La Apologetica historia 

Muy cercana a la linea de la antropologia critica esta esta obra, con- 
sagrada a exaltar al indio americano y las culturas indigenas. Su titulo 
completo, muy de acuerdo con los canones editoriales de la epoca, es Apo- 
logetica historia sumaria cuanto a las cualidades, disposicion, description, 
cielo v suelo de estas tierras v condiciones naturales, policia, republicas, 

maneras de vivir v costumbres de las gentes de estas Indias occidentales v 

meridionales, cuvo imperio soberano pertenece a los Reyes de Castilla. Se 

trata, pues, de una historia natural y moral, de la naturaleza y de la cultu- 
ra, pero apologetica; aunque varios estudiosos de las culturas indigenas ya 
vistos, como Sahagun o Acosta, tienen tambien la fmalidad de hacer una 
apologia del indigena golpeado por la conquista espanola, en esta obra de 
Las Casas, la apologia no es una razon mas para escribir, sino el hilo con- 
ductor de la argumentation. En el titulo se reconoce la soberania de los 
reyes de Castilla, aunque ya se vieron los modestos limites de esa sobera- 
nia en la interpretation lascasiana de la bula alejandrina. 

La introduction se inicia con estas palabras: La causa final de escri- 
birla fue conocer todas y tan infinitas naciones de este vastisimo orbe infa- 
madas por algunos (...), publicando que no eran gentes de buena razon para 
gobernarse, carecientes de humana policia y ordenadas republicas 
(1958,111:3). Parece aqui resonar la acusacion de Sepulveda o de las Infor- 
maciones de Toledo. El esquema de la obra es muy sencillo: el indio tiene 
cualidades normales de talento y tiene capacidad de organizar su vida so- 
cial, y esto se demuestra, a priori, por la correlation entre la perfection del 
hombre y la del medio ambiente (caps. 1-39), y a posteriori, por el funcio- 
namiento de las culturas indigenas (caps. 40-267). Las Casas no defiende 
la racionalidad del indio, porque esta no se nego nunca en serio, sino su 
capacidad para autogobernarse, la que muchos negaban, al menos como 
una rationalization de la domination colonial: 

Para demostracion de la verdad, que es en contrario, se traen seis causas na- 
turales, que comienzan en el capitulo 23, conviene a saber, la influencia del 

cielo, la disposicion de las regiones, la compostura de los miembros y organos 
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de los sentidos exteriores e interiores, la dementia y la suavidad de los tiem- 
pos, la edad de los padres, la bondad y sanidad de los mantenimientos; con las 
cuales concurren algunas particulares causas, como la disposition buena de las 
tierras y lugares y aires locales, de que se habla en el capitulo 32. 

Item, otras cuatro causas accidentales, causas que se tratan en el capitulo 26, 
y estas son la sobriedad en el comer y beber, la templanza de las afecciones sen- 
suales, la carencia de la solicitud y cuidado acerca de las cosas mundanas y 
temporales, el carecer asimismo de las perturbaciones que causan las pasiones 
del anima, conviene a saber, la ira, gozo, amor, etc. Por todas las cuales, opor 
las mas de ellas, y tambien por los mismos efectos y obras de estas gentes, que 
se comienzan a tratar en el capitulo 39, se averigua, concluyey prueba hacien- 
do evidencia, ser todos, hablando a toto genere, algunos mas y otros muy po- 
co tnenos y ningunos expertos de ello, de muy buenos, sotiles y naturales inge- 
nios y capacisimos entendimientos; ser asimismo prudentes y dotados de las 
tres especies de prudencia que pone elfilosofo: mondstica, economica y politi- 
co; y en cuanto a esta postrera, que seis partes contiene, las cuales, segiin el 
mismo, hacen cualquiera republica por si suficiente y temporalmente biena- 
venturada ; que son labradores, artifices, gentes de guerra, ricos hombres, sa- 
cerdocio (que comprende la religion, sacrificios y todo lo perteneciente al cul- 
to divino), juecesy ministros de justicia y quien gobierne, que es lo sexto; las 
cuales partes referimos en breve abajo en el capitulo 45 y, en el 57, por gran 
discurso, hasta las acabar proseguimos. Cuanto a la politica, digo, no solo se 
mostraron gentes muy prudentes y de vivos senalados entendimientos, tenien- 
do sus republicas (cuanto sin fe y conocimiento de Dios verdadero pueden te- 
nerse) prudentemente regidas, proveidas y con justicia prosperadas, pero que 
a muchas y diversas naciones que bubo y hay hoy en el mundo, de las muy loa- 
das y encumbradas, en gobernacion, politica y costumbres, se igualaron, y a 
las muy prudentes de todo el, como eran los griegos y los romanos, en seguir 
las reglas de la natural razon, con no chico exceso sobrepujaron. Esta ventaja 
y exceso (...) parecera muy clara cuando (...) las unas con las otras se coteja- 
ren (1958,111:3-4). 

Esta larga cita resume todo el contenido y la tesis de la A pologetica 
histor ia, incluso senalando los capitulos, de los que se desprende que dedi- 
ca, a la prudencia politica y al buen funcionamiento de las sociedades ame- 
ricanas, mas del ochenta por ciento de la obra. Una exposition mas deta- 
llada del contenido es esta: 1) introduction: geografia y cosmografia (caps. 
1-2); 2) capacidad intelectual de los indios: a) teoria de la capacidad inte- 
lectual de acuerdo a causas naturales: el cielo (cap. 23), el habitat (cap. 24), 
el organismo humano (caps. 25-26), el clima (caps. 29-30), la edad de ma- 
trimonio de los padres (cap. 31) y los alimentos (cap. 32); y de acuerdo a 
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causas accidentales: a) la moderation y dominio de las pasiones (caps. 27- 
28); b) aplicacion de la teoria al indio americano (caps. 32-39); 3) capaci- 
dad social o de gobierno de los indios: a) teoria de la prudencia en el go- 
bierno (caps. 40-41), b) aplicacion al indio: gobierno de si mismo (cap. 
42), gobierno de su familia (caps. 43-44) y gobierno de sus sociedades: in- 
troduction (caps. 45-58), agricultura (59-60), artes y oficios (61-65), co- 
mercio (69-70), ejercito (66-68), religion (71-195) y estado (196-267). 

El marco teorico que utiliza Las Casas para probar la capacidad in- 
telectual del indio esta basado en el pensamiento filosofico y teologico tan- 
to del mundo clasico (sobre todo Aristoteles y Platon) como del mundo 
cristiano (los santos padres, Tomas de Aquino y Alberto Magno), mas que 
en el rudimentario pensamiento cientifico. Se trataba de un cierto deter- 
minismo ambiental o ecologico, unido a un moralismo ascetico; el ingenio 
o capacidad intelectual de ser humano esta condicionado por los cuerpos 
celestes, por el habitat o por los demas factores senalados, no directamen- 
te, porque el entendimiento es de naturaleza espiritual, sino a traves del 
cuerpo, pues segun la buena disposition y complexion y proportion del cuer- 
po humano, o mala, ast alcanza la nobleza y grado de bondad, cuanto al en- 
tendimiento y a las otras partes, el anima (1958,111:101). 

Sin duda, la formulation teorica de Las Casas carece de valor, des- 
de nuestra actual perspectiva, y parece ingenua; por sus elucubraciones, si- 
guiendo a Alberto Magno, sobre la forma y tamano de la cabeza y el inge- 
nio: La cabeza muy redonda y breve significa mal sentido y no tener memo- 
ria ni prudencia. La cabeza muy prolija y empinada, si arriba fuera liana, se 
serial de imprudencia y disolucion; pero si fuere alta moderadamente, es in- 
dicio de buen sentido y de mejor entendimiento, etc. (1958,111:82). Sin em- 
bargo, tienen valor su busqueda de correlaciones entre naturaleza y cultu- 
ra, la riqueza de muchas de sus observaciones y la firmeza con que conclu- 
ye su razonamiento, hablando de la clara inteligencia y gran valentia (cap. 
33), la belleza notable (cap. 34), la sobriedad y templanza (cap. 35), la casti- 
dad (cap. 36), la mansedumbre (cap. 37), etc. de los indios, en el momento 
en que eran destruidas las grandes civilizaciones americanas. Aunque no 
hay una formulation explicita, se presentan todos los elementos del mito 
del “buen salvaje”, que comparten siempre utopicos y rebeldes, mientras 
que los “realistas” administradores coloniales sostienen el mito contrario, 
como se vio con Toledo. Un elemento del mito del buen salvaje es la so- 
briedad indigena. Las Casas sostiene que la sobriedad en el comer y el be- 
ber la tienen los indios mas que otras muchas gentes en excelencia, porque to- 
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dos en general (...) son abstinentisimos; si bien los indios de la Tierra Firme 
toman chicha, no la beben por ser destemplados, sino cuando hacen sus con- 
vites comunes y sus fiestas por ceremonias y ritos en honor y religion del cul- 
to de sus idolos; por ser tan parcos en comer y beber, se multiplican mas y 
hallamos aquestas tierras todas universalmente tan llenas de gentes, que en 
todo el mundo parece que no se vio ni hallo tierra mas ni tanto poblada 
(1958,111:117-119). 

En cuanto al segundo tema de la Apologetica histor ia, la capacidad 
de gobierno del indio, Las Casas comienza por exponer la teoria de Aristo- 
teles, que era admitida por la mayoria de sus contemporaneos, segun la 
cual la virtud propia del gobierno es la prudencia, que utiliza los medios 
adecuados para satisfacer las necesidades; y hay tres clases de prudencia: la 
monastica, por la cual el hombre se vale de su razon para conseguir las co- 
sas necesarias para la vida; la domestica o economica, por la cual ordena y 
dispone la propia familia para alcanzar el bien comun de ella, y la politica, 
que dispone y ordena rectamente las cosas pertenecientes para conseguir el 
bieny utilidad comun de la ciudad o reino (1958, 111:135-136). Al hablar de 
las necesidades, presenta las inclinaciones naturales (la propia conserva- 
tion, el alimento, la union sexual, la sociabilidad, el conocimiento, la reli- 
gion, etc.), que el hombre debe satisfacer buscando con la razon los me- 
dios adecuados. Hay en su analisis un germen de la teoria funcionalista de 
la sociedad. Las Casas aborda brevemente la prudencia monastica y econo- 
mica de los indios y dedica la mayor parte de la obra a demostrar como las 
sociedades indias (Mexico y Peru, pero tambien el Caribe y Centroameri- 
ca, donde el habia vivido muchos anos) organizaron las seis instituciones 
(agricultura, artes y oficios, comercio, ejercito, religion y gobierno) que, 
segun Aristoteles, son necesarias para el recto funcionamiento de una so- 
ciedad. La exposition de la prudencia politica de los indios es la parte fun- 
damental de la obra. No puedo hacer una exposition detallada, y asi me li- 
mito a dos observaciones: 

a) Valor etnografico. La Apologetica histor ia contiene una infor- 
mation etnografica muy rica, sobre todo de la religion y de la organization 
social. Tal information es de primera mano, pues Las Casas describe lo que 
ha visto muchas veces; por ejemplo, el capitulo dedicado a la manera de 
hacer el pan cazabi (yuca) (cap. 1). Tambien es una information, que ex- 
plica con frecuencia el por que de las cosas descritas; asi, en el capitulo 47 
expone por que muchos indios no vivian en pueblos y recoge las ideas de 
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los clasicos griegos y romanos sobre la evolution de la sociedad. Pero, la et- 
nografia lascasiana no tiene la perfection de otros autores estudiados an- 
teriormente, como Sahagun o Cobo, porque Las Casas no conocla las len- 
guas indlgenas, ni dedico mucho tiempo a estudiar las culturas indlgenas, 
pues era un hombre de action, urgido por los problemas inmediatos de la 
defensa del indio 16 . 

b) Metodo comparativo. La Apologetica historia contiene muchas 
comparaciones entre las diferentes sociedades indias y de estas con las so- 
ciedades clasicas y europeas. Las Casas, por su formation y por su larga ex- 
periencia americana, desde los primeros anos del descubrimiento europeo 
de America, tenia una gran cantidad de information. Tales comparaciones 
sirven a Las Casas, como a todo antropologo, para hacer ciertas generali- 
zaciones de la conducta social, pero tambien, como no suelen hacer los an- 
tropologos, para demostrar que las sociedades indlgenas fueron superiores 
a las europeas en muchas cosas. Por eso, pone como marco de referencia la 
razon natural y la fe, que permite descubrir ciertos valores universales. He 


16 Las Casas reconocio que, para conocer a fondo las culturas indlgenas, era 
necesario conocer las lenguas indlgenas y previno contra los relatos de gen- 
te que no conocla bien esas lenguas. Dice expresamente: Por huir de esta te- 
meridad, todo lo queyo aqut escribo de las materias susodichas, sacando lo que 
concierne a estas islas y a las gentes que en ellas habitaban, que yo conozco de 
cuarenta y tantos anos a esta parte, de las cuales nadie hay sobre la tierra que 
haya tenido tanta noticia, de lo demds tocante a muchas provincias de tierra 
firme, de ello por lo que yo he visto y experimentado en muchas partes que de 
ellas he andado en compama de religiosos que sabian y penetraban muy bien 
las lenguas y de ello que he trabajado de ser informado, pidiendo por cartas a 
expertos religiosos me diesen de estas antiguedades noticia, todo, digo, es, o 
mucha parte de lo que escribo aqut, de religiosas personas y a quien debo se- 
gun razon recta creer, habido. Tambien me he aprovechado de otras personas y 
de sus relaciones, segun que yo entendi ser lo que me decian verosimile. Es co- 
nocida la preocupacion de Las Casas por reunir relaciones de cosas ameri- 
canas, y ya se vio el encargo que hizo en su testamento. Sobre fuentes escri- 
tas. Las Casas leyo casi toda la literatura americana impresa en su tiempo y 
la cita con frecuencia en la Apologetica historia y en la Historia de Indias . 
Para completar estas observaciones, puede consultarse a Lewis Hanke, Bar- 
tolome de Las Casas: pensador politico, historiador v antropologo . La Ha- 
bana, 1949. 
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aqul un ejemplo de las comparaciones de Las Casas, que desarrolla en va- 
rios capltulos : 

Decimos lo siguiente: que las (provincias) de esta Nueva Espaha, en los sacri- 
ficios, a todas las naciones gentiles antiguas del mundo hayan excedido y mos- 
trado y demostrado ser de mas delgado y desmaranado y claro y sutiljuicio de 
razdn y de mejor entendimiento, y mas comedidas y religiosas para con Dios, 
porque formaron mejor y mas noble concepto y estimation de las excelencias 
de Dios. Pruebase (...) en nueve cosas. La primera, en la preparation que ha- 
dan y la penitencia con que se disponian para celebrar sus fiestas. La segun- 
da, en la diversidad y multitud de los generos y especies de cosas que ofrectan 
en sacrificio. La tercera, en la preciosidad y valor de los mismos sacrificios. La 
cuarta, en el dolor y asp ereza y tormentos, que por ofrecer los sacrificios y ob- 
servancia e integridad de su religion y culto de sus dioses, padecian y toleran- 
do lo sufrian. La quinta, en las ceremonias y solicitud, diligencia, temor, mor- 
tification y devotion grandisima con que los ofrectan. La sexta, en la perpe- 
tuidad delfuego, el cual siempre conservaban noches y dias. La septima, en la 
religiosisima, modestisima y admirable honestidad de que usaban y tenian co- 
mo innata y natural en todas sus ceremonias, ritos, sacrificios y divinos ofi- 
cios. La octava, en la excelencia y santidad (segun ellos Cretan) de las solem- 
nidades pascuales, que de ciertos anos a ciertos anos tenian. La novena (segun 
creo), en el mayor numero de fiestas y dias solemnes que guardar y celebrar 
solian (1958,IV:184-185) 17 . 


17 No debo cerrar este estudio monografico de Las Casas sin aludir a su rela- 
tion con la poblacion negra. Se ha criticado mucho a Las Casas que, para 
liberar al indio de la esclavitud, aconsejo que se trajeran esclavos negros. Es 
exacto y el mismo Las Casas lo cuenta en la Histor ia: Antes de que los inge- 
nios se inventasen, algunos vecinos, que tenian algo de lo que habian adquiri- 
do con los sudores de los indios y de su sangre, deseaban tener licencia para en- 
viar a comprar en Castilla algunos negros esclavos, como vetan que los indios 
se les acababan y aun algunos hubo que prometian al clerigo Bartolome de Las 
Casas que, si les traia o alcanzaba licencia para poder traer a esta isla una do- 
cena de negros, dejarian los indios que tenian para que sepusiesen en libertad; 
entendiendo esto el dicho clerigo, como venido el rey a reinar tuvo mucho fa- 
vor y los remedios de esta tierra se lepusieron en sus manos, alcanzd el rey que 
para libertad los indios se concediese a los espanoles de estas islas que pudiesen 
llevar de Castilla algunos negros esclavos. Determino el Consejo que debia 
darse licencia para que se pudiesen llevar 4 mil, por entonces, para las cuatro 
islas (...). De este aviso que dio el clerigo, no poco despues, se hallo arrepiso. 
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Es indudable el influjo que tuvo Las Casas como defensor del indio, 
hasta convertirse en el “mito” de esta defensa, aunque casi todas las obras 
del dominico no se publicaron sino a partir del siglo XIX. Las Casas es el 
padre de la antropologla de denuncia; esta, aunque requiere su hermeneu- 
tica por subrayar los tonos negros de los que se denuncia, es una fuente de 
information y transmite datos, que frecuentemente olvidan tanto la histo- 
ria oficial como los estudios de orientation estructural-funcionalista, aje- 
nos a la perspectiva del conflicto 18 . 

2. VASCO DE QUIROGA (1470-1565) 

Castellano, nace en Madrigal de las Altas Torres, como Isabel la Ca- 
tolica, con quien compartira su amor hacia el hombre americano. Estudia 
derecho en la Universidad de Salamanca y alii recibe una solida formation 
humanista. Actua como funcionario de las cortes de los Reyes Catolicos y 
del emperador Carlos I, quien le encarga diferentes misiones en Africa. 
Mientras tanto en Mexico se ha establecido la primera Audiencia, cuyos 
abusos y sobre todo los de su cruel presidente Nufio de Guzman, que se 
traducen en la huida de los indios de los pueblos, llegan a oidos de Carlos 
V. Este decide nombrar una segunda Audiencia de personas de toda probi- 
dad, que puedan restablecer su autoridad y devolver a los habitantes de 
Nueva Espana, tanto indios como espanoles, su fe en la corona. Uno de los 
cinco oidores elegidos es don Vasco de Quiroga, un maduro abogado de 
sesenta anos, que ya habia mostrado su honestidad y capacidad en muchas 
misiones dificiles. 

En diciembre de 1530 atraca en el puerto de Veracruz el barco que 
conduce a don Vasco. El juicio de residencia que tiene que entablar contra 
Nuno de Guzman y su camarilla le permite conocer toda la problematica 


juzgandose culpado por inadvertente, porque como despues vido y averigud, se- 
gun parecera, ser tan injusto el captiverio de los negros como el de los indios, 
no fue discreto remedio el que aconsejo que se trujesen negros para que se li- 
bertasen los indios, aunque el suponia que eran justamente captivos 
(111,1965:274-275). 

18 Para conocer el desarrollo de tuvo posteriormente esta llnea de denuncia de 
Las Casas, que tiene otro representante ilustre en Guaman Poma de Ayala, 
vease la obra del historiador argentino Enrique Dussel, El episcopado la- 
tinoamericano v la liberation de los pobres (1504-1620) . Mexico, 1979, 
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de la naciente sociedad colonial. Le impresiona, sobre todo, la explotacion 
indlgena, y por eso el 14 de agosto de 1531 escribe al emperador exponien- 
dole su plan de crear un pueblo-hospital de indios, o sea, una colonia, que 
se acaba convirtiendo en la utopia realizada. En cuanto una real cedula au- 
toriza la experiencia, don Vasco compra con su propio dinero un terreno 
en Tacubaya, a dos leguas de Mexico, y con la ayuda de un misionero fun- 
da el nuevo pueblo, al que bautiza con el nombre de Santa Fe. El primer 
biografo de don Vasco, Juan Jose Moreno (1722), quien escribe casi dos si- 
glos despues de la fundacion de los pueblos-hospitales y da testimonio de 
su continuidad, observa: No faltaron alprincipio contradicciones muy fuer- 
tes, de los vecinos de Mexico, con que impugnaban esta fundacion., estriban- 
do en diferentes discursos politicos. Declan que lo que mas convenia en aque- 
llos principios era aumentar la poblacidn de la capital, fortificarla y ponerla 


Centro de Reflexion Teologica, con buena informacion sobre la actitud in- 
digenista de los concilios y sinodos mexicanos y peruanos y de algunos 
obispos (Las Casas, Julian Garces, Vasco de Quiroga en Mexico, Toribio de 
Mogrovejo en Peru, etc.). Tambien puede consultarse la obra de Vargas 
Ugarte, Pareceres iuridicos en asuntos de Indias . Lima, 1951, que ha sido 
reeditada y mejorada por Quitln Aldea Vaquero, El indio peruano v la de- 
fensa de sus clerechos , Lima, 1993, Pontificia Universidad Catolica del Peru 
y Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, en esa obra se recogen 
muchos memoriales entre 1601 y 1718 sobre agravios que reciben los indios 
en la mita minera y un dictamen moral sobre la misma, que se envian al rey, 
sobre todo por los jesuitas. Cuando estos llegan a Peru, en 1568, y luego a 
Mexico, ya estaba resuelta” la polemica de los justos tltulos, que habian sos- 
tenido sobre todo los dominicos, pero estaba pendiente la polemica sobre 
otras instituciones coloniales, como el servicio personal, y en esta polemica 
participan activamente los jesuitas. Pero es sabido que la literatura de de- 
nuncia no fue exclusiva de los religiosos, sino que durante toda la colonia se 
envian al rey frecuentes memoriales sobre los abusos que se cometian con- 
tra los indios. Uno muy conocido y que desencadeno una ola de cartas al 
rey de la administration colonial fue el memorial del alcalde del crimen de 
la Audiencia de Lima, el criollo Juan de Padilla, Trabajos, agravios e injusti- 
cias, que padecen los indios del Peru en lo espiritual y temporal, que recoge 
Ruben Vargas Ugarte en su Histo r ia General del Pe ru. Ill, Lima, Milla Ba- 
tres, 1966, pp. 391-420. 
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en estado de hacer resistencia a una rebelion; que hacer nuevos pueblos era 
dividir las fuerzas^ 9 . 

Cuando la Audiencia le envia a visitar Michoacan, que habla sido 
una de las zonas mas castigadas por Nuno de Guzman, quien llego a tor- 
turar a Caltzontzin, rey de los tarascos, don Vasco tiene gran acogida y all! 
funda, hacia 1533, su segundo pueblo-hospital, Santa Fe de La Laguna. En 
1535 firma en Mexico su Informacion en derecho sobre una real cedula 
que volvla a permitir la esclavitud de los indios. En 1536 fue elegido pri- 
mer obispo de Michoacan, cuando era un simple laico y as! debio ordenar- 
se sucesivamente de sacerdote y de obispo, y en su diocesis pudo desarro- 
Uar, a lo largo de casi treinta anos, una amplia tarea evangelizadora y de 
promotion entre los indios tarascos, que todavia lo recuerdan como “Tata 
Vasco”. Entre 1547 y 1554 visita Espana por asuntos de su diocesis, y con- 
sigue del emperador la exoneration del tributo para los indios de los pue- 
blos-hospitales 20 . 

Quiroga no escribe ninguna obra para publicarla; entre sus escritos 
merecen senalarse la Informacion en derecho (1935), que ha sido editada 
por Aguayo Spencer en la obra ya citada Don Vasco de Quirog a ( 1940:286- 


19 «Fragmentos de la vida y virtudes de don Vasco de Quiroga, primer obispo 
de Michoacan, escritos por el Lie. Juan Jose Moreno* (1722), en Don Vas- 
co de Quiroga. Documentos . Mexico, Polis, 1940, edit. Rafael Aguayo Spen- 
cer, p. 30. 

20 Durante el tiempo que estuvo Quiroga en Valladolid, que era entonces la 
capital de Espana, se celebraron unas sesiones del Consejo de Indias sobre 
el tema de la perpetuidad de las encomiendas. Entre los invitados estaban 
La Gasca, que acababa de llegar de “pacificar” el Peru, y Quiroga. El prime- 
ro, impresionado por lo que acababa de ver en el Peru y por lo poco de bar 
que eran los conquistadores espanoles para que se le “encomendasen” in- 
dios a los que integrar a la sociedad colonial, especialmente en la fe cristia- 
na, a cambio del tributo que de ellos recibian, siguio la linea contestataria 
de Bartolome de las Casas y se opuso terminantemente. En cambio Quiro- 
ga, paradojicamente, defiende la encomienda perpetua. A pesar de su fe en 
la utopia y del exito de sus pueblos-hospitales, Quiroga toma una postura 
realista ante la conquista como un hecho consumado, y juzga que la enco- 
mienda perpetua hara que los indios sean mejor tratados, por el mismo in- 
terns de los encomenderos en conservar a los indios. No sabemos si Quiro- 
ga asistio al debate entre Las Casas y Sepulveda. 
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406) y por Carlos Herrejon (Mexico, 1985, Secretaria de Educacion Publi- 
ca) y las Reglas y ordenanzas para los hospitales de Santa Fe (1935), que 
han sido editadas por Aguayo Spencer (1940:242-267) y por J.W. Warren 
en Vasco de Ouiroga v sus pueblos hospitales de Santa Fe (1963), Morelia, 
1990, Universidad de Michoacan, 2 a ed., pp.197-220). En Espana han pu- 
blicado sobre este autor: Paulino Castaneda, Don Vasco de Ouiroga y su 
“Informacion en derecho” , Madrid, 1974, Porrua Turranzas, y Paz Serrano 
Gassent, La utopia en America , Madrid, 1992, Historia 16 21 . Los aportes de 
Quiroga en esta historia son la lucha juridica contra la esclavitud indigena 
y la realizacion de la utopia en los publos hospitales. 

2. 1 Lucha contra esclavitud y bases de la utopia. 

En su Informacion en derecho (1534), Quiroga hace un largo ale- 
gato contra la real cedula de 1534 que volvia a legalizar la esclavitud de los 
indios. No se sabe a quien va dirigido, aunque es probable que sea a algun 
miembro del Consejo de Indias. En la introduction Quiroga se propone: 

avisar mas largo y particular sobre algunas provisiones que dese Real Conse- 
jo de las Indias han emanado por siniestras relaciones de personas que, en la 
verdad, no tienen tanta experiencia, o tan buen entendimiento de las cosas 
cuanto convendria, o por ventura, no estarian tan libres de algunas pasionci- 
llas, de codicias y otros interes particulates, cunto serta menester (...) 
(1985:47). 

La realidad era que en 1530 habia aparecido una real cedula que 
prohibia la esclavitud de los indios; pero, por presiones de los conquista- 
dores y colonos, el 20 de febrero de 1534 aparecio un nueva real cedula que 
revocaba la anterior y volvia a permitir la esclavitud indigena. Sobre esta 
real cedula escribe Quiroga y su escrito puede considerarse un analisis de 


21 La obra y figura de Quiroga sigue siendo estudiada. Puede consultarse Re- 
ne Acuna, Vasco de Ouiroga. De debellandis indis. Un tratado desconocido . 
Mexico, 1988, UNAM, si bien la critica no esta de acuerdo si es la obra de 
Quigora considerado perdida, y Jose Aparecido Gomes Moreira, Conquista 
v conciencia cristiana. El pensamiento indigenista v iuridico teologico de 

Don Vasco de Ouiroga . Quito, 1992, Abya-Yala, 2 a edic. 
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derecho comparado intercultural. Parte de la informacion etnografica que 
recoge de diversas fuentes y de su propia experiencia de juez de indios, 
donde estdn conmigo cuatro jueces de los mayores snyos que ellos entre si te- 
rtian, para que vean lo que pasa e informen de sus costumbres (1940:302) y 
sostiene que entre los indios no se daban verdaderos esclavos en el sentido 
europeo del termino. A los prisioneros de guerra los sacrificaban; los que 
en tiempo de necesidad se vendian o se autoentregaban a la esclavitud, no 
llegaban a constituir una propiedad humana, como lo era el esclavo euro- 
peo, sino mas bien un alquiler perpetuo de si mismos, que les permitia 
conservar la libertad para tener propiedades, casa, familia y dar sustitutos 
a su obligacion personal. 

En consecuencia, era injusto permitir a los espanoles comprar es- 
clavos indios a sus propietarios mientras no cambie el tipo de esclavitud. 
Y mas injusto todavia es aducir el motivo de la guerra, porque en el caso 
de los indios pacificados, ellos no se levantan, sino que los espanoles inven- 
tan rebeliones, y en el de los que nunca fueron sujetos a los espanoles, no 
molestan, ni resisten a la predication del santo evangelio, sino defiendense 
contra lafuerzas que los van apacificar (...); a las fuerzas y violencias de gue- 
rra naturalmente han de responder con defensa, porque la defensa es de dere- 
cho natural (1940:300). Para Silvio Zavala, la Informacion en derecho con- 
tribuyo formalemente a la definitiva abolicion de la esclavitud indigena, 
que se alcanzo en 1542 22 . 

A1 final de su Informacion en derecho , Quiroga alude a Tomas Mo- 
re por su obra Utopia (1516) sobre la republica ideal, donde su intention 
parece haya sido proponer, alegar, fundar y probar por razones las causas, por 
las que sentia por muy fdcil, util, probable y necesaria la tal republica entre 
una gente tal, que fuese de la cualidad de aquesta, natural de este Nuevo 
Mundo, que en hecho de verdad es casi en todoypor todo como el alii sin ha- 
berlo visto lo pone (1940:397). Para ese entonces ya estaban funcionando 
los dos primeros pueblos-hospitales, y sus ordenanzas estaban inspiradas 
en las normas de la republica utopica, como se comprueba por la simple 
comparacion de los textos y porque en la biblioteca de Quiroga habia un 
ejemplar del libro de Moro profusamente anotado. Sin duda, la bondad 


22 Silvio Zavala, Los esclavos indios en la Nueva Espafla . Mexico, 1967, El Co- 
legio Nacional, pp. 107s. 
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que encontraba en el indio americano, el deseo de crear una alternativa al 
sistema colonial y su anhelo de plantar un genero de cristianos a las dere- 
chas, como primitiva Iglesia, fueron los motivos determinantes para que 
Quiroga tratara de llevar a la practica la Utopia de Moro. Por eso las ideas 
de Moro y la vision de Quiroga del “buen salvaje” indio en medio de la 
cruel situation colonial son los dos bases de su topia realizada. 

a) La Utopia de Moro. El humanista ingles Tomas Moro, canciller 
de Enrique VIII de Inglaterra, escribe en latin en 1516 un ensayo politico, 
cuyo titulo, Utopia , ha venido a convertirse en paradigma de la sociedad 
ideal y, por lo mismo, irrealizable. Moro fue uno de los grandes humanis- 
tas del siglo XVI y amigo de Erasmo y de Vives; acusado de alta traicion 
con motivo del cisma de Enrique VIII, fue decapitado y ha sido canoniza- 
do por la Iglesia catolica. En su obra Moro presenta dos discursos de un 
marino portugues, Rafael Hitlodeo, amigo de Americo Vespucio, sobre la 
mejor organization del Estado, en una conversation que supone que tiene 
lugar en Amberes y a la que asiste tambien Moro. Aunque el intento de es- 
te es solamente referir lo que nos conto acerca de las costumbres e institucio- 
nes de los utopicos el marino portugues, la conversation llega a este tema 
como por un rodeo 23 , partiendo de la discusion sobre algunos problemas 
del naciente capitalismo ingles, como el modo de production capitalista de 
la lana de oveja y su influjo en el aumento de la criminalidad. 

En las regiones donde se produce la lana mas fma, las tierras ya no 
se dedican a la agricultura, sino a los pastos, y por el deseo insaciable de 
conseguir mas pastos para aumentar los rebanos, los grandes propietarios 
arrojan de sus tierras a los pequenos propietarios por el engano, o por la 
fuerza, o les obligan a venderlas, hartosya de vejaciones (...) derriban las ca- 
sas, destruyen los pueblos y, si dejan el templo, es para estabular sus ovejas 2i . 
Tal concentration de la propiedad tiene como consecuencia que disminu- 
yen los puestos de trabajo, porque un solo pastor (...) se basta para apacen- 
tar los rebanos en una tierra que, de sembrarse, exigiria el concurso de mu- 
chos brazos, y que la misma tela no resulte mas barata, por el funciona- 
miento de los monopolios, que no la venden hasta que puedan hacerlo a 


23 Utopias del Renacimiento. Moro-Campanella-Bacon , Mexico, 1941, Fondo 
de Cultura Economica, 1941, 9 a edic, edit. Eugenio de Imaz, p. 1 1. 

24 Ibid., p. 17. 
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precio ventajoso. A los agricultures empobrecidos no les queda otra salida 
que el robo, que no podra reprimir la mas severa justicia. Y esto, ique otra 
cosa es sino crear ladrones para luego castigarlos? 25 . La ralz ultima del pro- 
blema esta en la existencia de la propiedad privada. 

Cuando considero en mi interior estas cosas, doy la razdn a Platon y no me ex- 
traha que no que quisiera dar ley ninguna a los que se negaban a repartir con 
equidad en comun todos los bienes. Hombre sapientisimo, previo acertada- 
mente que el solo y itnico camino para la salud publica era la igualdad de bie- 
nes, lo que no creo se puede conseguir alii donde existe la propiedad privada. 
Pues mientras con titulos seguros cada cual atrae a su dominio cuanto puede, 
por may grande que sea la abundancia, unos pocos se la repartirdn por com- 
pleto entre si dejando a los demds la pobreza. Y casi siempre ocurre que estos 
ultimos — hombres modestos y sencillos que, con su trabajo cotidiano, benefi- 
cian mas al pueblo que a si mismos — son mas dignos de suerte que aquellos 
otros rapaces, malvados e inutiles. 

Por eso estoy absolutamente persuadido de que, si no se suprime la propiedad, 
no es posible distribuir las cosas con un criteria equitativo yjusto (...). Mien- 
tras exista, ha de perdurar entre la mayor y la mej or parte de los hombres la 
angustia y la inevitable carga de la pobreza y de las calamidades Si se es- 
tatuyera que nadieposea mas que cierta extension de tierra y se declare como 
legal para cada ciudadano un cierto limite defortuna; si se previniere con le- 
yes adecuadas que ningiin prlncipe fuera demasiado poderoso (...), con estas 
leyes, repito (...), esos males podrdn aliviarse y mitigarse, no habiendo, en 
cambio, esperanza ninguna de que sanen (...), si cada cual posee algo como 
propio 26 . 

Y a la objecion de Moro de que no urgiendole a nadie el deseo dega- 
nancia, la confianza en el esfuerzo ajeno les hard perezosos, que es el viejo ar- 
gumento de los defensores de la propiedad privada, el marino portugues 
responde con la vieja seguridad de los socialistas: No tienes la menor idea 
de la cuestion (...). Si hubieses estado conmigo en Utopia (...) 27 . Y en segui- 
da se inicia el segundo discurso, en que se describe la isla de los utopicos. 
Tiene 54 ciudades grandes e identicas en lengua, costumbres e institucio- 


25 Ibid, p. 19. 

26 Ibid. , pp. 35-36. 

27 Ibid., p. 37. 
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nes, de las que Amauroto actua de capital, y con una zona rural similar, y 
ninguna de ellas siente el deseo de ensanchar los confines, plies los habitantes 
se considerati mas bien cultivadores que duenos de la tierra. Las ciudades se 
componen de familias extensas de tres generaciones por la linea paterna, 
que cumplen rotativamente su servicio en el agro, donde permanecen ca- 
da vez dos anos. Se siembra y se tiene mas ganado del necesario para re- 
partir los sobrantes entre las ciudades limitrofes. Hay una ocupacion, la 
agricultura, comun a hombresy mujeres y que nadie ignora. Ensenasela a to- 
dos desde la infancia 28 , pero cada persona debe tener ademas otro oficio. 
Los trajes son uniformes (...) y solo se diferencian segun el sexo (...). Cadafa- 
milia sefabrica los suyos. La distribution del tiempo se acomoda a un ho- 
rario rigido, pero la jornada obligatoria de trabajo es solo de seis horas, pu- 
diendo dedicar el resto de su tiempo libre al cultivo de las letras o a otra 
ocupacion. 

A pesar de la jornada limitada de trabajo obligatorio nunca esca- 
sean en Utopia las cosas indispensables, porque la casi totalidad de la gen- 
te trabaja, mientras que en otras sociedades la mayoria de la poblacion es 
economicamente inactiva. Las comidas se realizan en comedores comunes, 
y hay mercados tambien comunes, donde los cabezas de familia piden lo 
que necesitan y se lo llevan sin entregar dinero, ni otra compensacion, y na- 
die, por temor a las privaciones, que es la causa de la codicia y la rapacidad, 
solicita mas de lo necesario. Los viajes se hacen llevando una carta delprin- 
cipe, en la que consta la concesion del permiso y la fecha del regreso, y no se 
lleva cosa alguna, pues en todas partes estdn como en su casa. Los exceden- 
tes de la production, una vez que esta asegurado el suministro de todas las 
ciudades durante un bienio, se venden a otros paises para comprar lo que 
no tienen (casi exclusivamente el hierro), oro y plata, que va a emplearse, 
sobre todo, para pagar a los soldados mercenarios en caso de guerra. Por- 
que dentro de la isla, como no hay moneda, el oro y la plata no tienen mas 
valor que el natural y se utilizan, sobre todo, para la fabrication de bacini- 
cas, de grilletes para aprisionar a los esclavos y de zarcillos para difamar a 
los criminales. La organization politica es democratica: cada 30 familias 
eligen anualmente un filarca, y todos los filarcas eligen, entre cuatro can- 
didates senalados por el pueblo, al jefe de la ciudad, que es un cargo vita- 
licio. Para tratar los asuntos comunes a la isla, tres delegados de cada ciu- 


28 Ibid., p. 95. 
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dad se reunen anualmente en la capital. Abominan la guerra como cosa to- 
talmente bestial, aunque ningun animal la ejercita tanto como el hombre 29 . 

As! continua una larga description de las costumbres e institucio- 
nes de los utopicos en el orden familiar, educativo, politico, economico y 
religioso. Es facil descubrir un modelo de organization social, que se con- 
vierte en una critica de los sistemas sociales existentes y tambien en una re- 
flexion sobre la “condition humana”. Tal fue el marco teorico con el que 
Quiroga construyo su utopia 30 . 

b) Vision del indigena mexicano. La impresion de Quiroga, al te- 
ner que tomar cuenta de la l a Audiencia de Mexico y resolver los proble- 
mas de la poblacion indigena, debio de ser compleja: por una parte, pudo 
ver toda la dureza del regimen colonial en la epoca mas critica del primer 
gobierno civil, cuando Cortes habia ido a defenderse ante el rey de Espa- 
na y cuando todavia no se habian dado las Nuevas Leyes ni se habia orga- 
nizado el virreinato; por otra parte, pudo ver toda la debilidad de la pobla- 
cion indigena, que parecia tan lejana a las intrigas y luchas internas de los 
conquistadores, lo que contribuyo a idealizarla y a pensar, como lo haran 
tres siglos despues los filosofos de la Ilustracion, en el “buen salvaje”. Qui- 
roga cree que el indio vive aun la primera edad dorada: 

Por do algunas veces meparo a pensar en este gran aparejo que veo, y me ad- 
miro cierto mucho conmigo, porque en esta edad dorada de este Nuevo Mun- 
do y gente simplidsima, mansuertsima, humildtsima, obedientisima de el, sin 
soberbia, ambition, ni codicia alguna, que se contenta con tan poco y con lo 
de hoy sin ser solkitos por lo de mahana, sin tener cuidado, ni congoja algu- 
na por ello que les de pena, como en la verdad no la reciben por cosa de la vi- 
da; que viven en tanta libertad de animos, con menosprecio y descuido de los 
atavios y pompas de este nuevo infelice siglo, con cabezas descubiertas y casi 
en el desnudo de las carnes, y pies descalzos, sin tratar monedas entre si y con 
gran menosprecio del oro y de la plata (...) y en verlos dormir como duermen 


29 Ibid. , pp. 79-80. 

30 Para completar este marco teorico utopico pueden ser consultados: J.C. Da- 
vis, Utopia v sociedad ideal. Estudio de la literatura utopica inglesa (1516- 
1700) . Mexico, 1985, Fondo de Cultura Economica, y Esteban Krotz, Uto- 
pia , Mexico, 1988, Universidad Autonoma Metropolitana, 2 a edic. 
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en el suelo sobre petates y piedras par cabecera por la mayor parte, y no teller, 
ni querer, ni desear otro ajuar en su casa mas que un petate en que duermen 
y una piedra en que muelen malzy otras semillas que comen, y pagar con tan- 
ta simplicidad y verdad y buena voluntad lo quedeben (...); y en fin verles, ca- 
si en todo, en aquella buena simplicidad, obediencia y humildad y contenta- 
miento de aquellos hombres de oro del siglo dorado de la primera edad, sien- 
do como son por otra parte tan ricos ingenios y pronta voluntad y docilisimos 
y muy blandos y hechos como de cera para cuanto de ellos se quiera hacer 
(1940: 385). 

Mas aun, el anciano magistrado, que todavia es laico y solo despues 
sera ordenado obispo, ve en la naciente Iglesia indlgena un reflejo de la pri- 
mitiva Iglesia y en los indios a perfectos y verdaderos cristianos, aunque no 
tengan fe ni instruccion cristiana: 

Meparece cierto que veo (...) en esta primitiva nueva renaciente Iglesia de es- 
te Nuevo Mundo, una sombra y dibujo de aquella primitiva Iglesia (...) del 
tiempo de los santos apostoles y de aquellos buenos cristianos, verdaderos imi- 
tadores de ellos (...); aquestos naturales vemoslos todos, naturalmente dados e 
inclinados a todas estas cosas, que son fundamento y propias de nuestra fe y 
religion cristiana, que son humildad, paciencia y obediencia, y descuido y me- 
nosprecio de estas pampas, faustos de nuestro mundo y de otras pasiones del 
anima, y tan despojados de todo ello, que par ece que no lesfalta sino lafey 
saber las cosas de la instruccion cristiana, para ser perfectos y verdaderos cris- 
tianos; y por eso no sin mucha causa, este se llama Nuevo Mundo, porque asl 
como estos naturales de el, aun se estan, a todo lo que ellos parece, en la edad 
dorada de el, asiya nosotros habemos venido decayendo de ella (...) y venido 
a parar en esta edad de hierro (1940:386). 

Sin embargo, Quiroga es testigo de la edad de hierro que los espa- 
noles estaban viviendo y trajeron a America. Segun Gibson, en su obra ya 
citada ( 1967), el numero de encomiendas en el valle de Mexico en la decada 
de 1530 se mantuvo en 30, con alrededor de 180 mil tributarios indigenas 31 
y la historia de las primeras encomiendas dentro y fuera del valle es de abu- 
so generalizado y de atrocidades singulares. Los encomenderos utilizaban a 
los indigenas para todas las formas de trabajo (...), les cobraban excesivos tri- 


31 Charles Gibson, Los aztecas baio el dominio espanol ( 1519-1810) . Mexico, 
1967, Siglo XXI, p. 66. 
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butos (...), los encarcelaban, los mataban, los golpeaban y los hadan perseguir 
por sus perros 32 . Tal es el marco social en el que Quiroga construye su Uto- 
pia. 

2.2 Funcionamiento del pueblo-hospital 

Ya se vio la fundacion de estos. En esta historia de la antropologia 
interesa sobre todo la exposition y analisis de las Reglas v ordenanzas pa- 
ra los hospitales de Santa Fe de Mexico v Michoacan: 

1. En el pueblo-hospital deben cultivarse todos los oficios utiles (teje- 
dores, canteros, carpinteros, albaniles, herreros y otros semejantes), 
para no tener que depender de fuera y asegurar la autosuficiencia. 

2. Pero la agricultura es el oficio comun, que todos deben saber y 
practicar desde la ninez: 

Item, (...) todos habeis de saber bien hacer, y ser ejerdtados y diestros 
en el ofido de la agricultura, desde la ninez, con mucha gana y volun- 
tad porque ha de ser este oficio comun a todos, para cada y cuando y 
segun y como se os mandate (...); en la cual agricultura (...) tambien 
a los nihos que se criaren en el Hospital, juntamente con las letras del 
ABC y con la doctrina cristiana y moral de buenas costumbres (...) 
ejercitareis y hareis que se ejerciten (1940:249). 

Como en la Utopia de Moro, en el pueblo- hospital todos deben 
ejercer la agricultura; solo asi parecen resolverse de un modo justo las re- 
laciones campo-ciudad, sin que los campesinos resulten ciudadanos de se- 
gunda categoria. 

3. Todos deben dedicarse al trabajo, que es poco y moderado, pues se 
limita a seis horas de trabajo en comun, y sirve para la propia utili- 
dad asi en el anima como en el cuerpo, sin rehuirlo perezosamente o 
sin licencia legitima. 

4. Los frutos obtenidos con el trabajo comun se distribuiran segun que 
cada uno, segun su calidad y necesidad, manera y condition, lo haya 
menester para si y para su familia, de manera que ninguno padezca 


32 Ibid., p. 82. 
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en el Hospital necesidad. Lo sobrante debe servir para obras pias y re- 
medio de los necesitados (1940:250). 

5. Junto a cada casa habra un huerto familiar, sobre el cual no hay de- 
recho de propiedad, sino solo usufructo perpetuo, y en caso de que 
el cabeza de familia muere o abandone el pueblo-hospital, el dere- 
cho pasa a los hijos o nietos, mayores, casados, por su orden y prio- 
ridad. Toda la propiedad de los huertos y cualquier bien raiz 

se quede perpetuamente inajenable en el dicho Hospital (...) para la 
conservation, mantencion y concierto de el (...), sin poderse enajenar, 
ni conmutar, trocar ni cambiar en otra cosa alguna (...); porque, si de 
otra manera fuese, seperderia esta buena obra (1940:251 ). 

6. La meta ultima del cumplimiento de estas ordenanzas era conser- 
var la vida sencilla de los indios y librarlos de la codicia, soberbia y 
ambition, las tres fieras bestias que todo en este mundo lo destruyen 
y corrompen: 

Item, os aprovechara tambien la guarda de lo dicho para que asi viviendo en 
este concierto y buena politia, fuera de necesidad y mala ociosidad y codicia 
demasiada y desordenada, demds de salvar vuestras animas, os mostreis gra- 
tos a los beneficios recibidos de Dios (...), sin perdida ni menoscabo de vuestra 
buena obediencia, simplicidad, humildad y poca codicia que en vosotros na- 
turalmente parece haber, y sin falta de la debida y honesta diligencia y pru- 
dencia, que os conviene mucho a todos tanto tener cuanto os falta, y fuera del 
peligro de las tres fieras bestias que todo en este mundo lo destruyen y corrom- 
pen, que son soberbia, codicia y ambition, de que os habeisyos deseamos mu- 
cho apartar y guardar, quitdndoos lo malo y dejandoos lo bueno de vuestras 
costumbres, manera y condition (1940:252). 

Quiroga queria conservar la actitud fundamental ante la vida de los 
indigenas, que era la propia de aquella primera edad dorada, y tambien 
aquellas costumbres que no se opusieran al ideal cristiano; ademas queria 
liberar a los indios de la mentalidad de lucro del naciente capitalismo, que 
se describe en el primer libro de la Utopia de Moro. Es el problema toda- 
via no resuelto de “incorporar” a los pueblos indios al pais, sin dark una 
mentalidad capitalista en que la riqueza sea el valor supremo, sino conser- 
vando su sistema de valores, donde lo economico es un valor mas. 

7. Los que abandonan el hospital, pueden hacer el bien, ensenando a 
los demas la doctrina, politia y oficios que hayan aprendido. 
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8 . 


Los hijos de los vecinos del pueblo-hospital deben casarse entre si o 
con los comarcanos, ellos desde los catorce anos y ellas desde los 
doce, segun orden de la Iglesia y no clandestinamente. 

9. Ensenanza de la agricultura a los ninos en la escuela: 

Item, que la manera para ser los ninos, desde su ninez, ensenados en la agri- 
cultura, sea la siguiente. Que despues de la horas de la doctrina, se ejerciten 
dos a la semana en ella, sacdndolos su maestro u otro para ello diputado al 
campo, en alguna tierra de las mas cercanas a la escuela, adotada o sehalada 
para ello, y esto a manera de regocijo, juego o pasatiempo, una hora o dos ca- 
da dia, que se menoscabe aquellos dias de las horas de la doctrina, pues esto 
tambien es doctrina y moral de buenas costumbres, con sus coas o instrumen- 
tos de la labor, que tengan todos para ello; y que lo que asi labraren y benefi- 
ciaren, sea para ellos mismos, que beneficien y cojan todos juntos, en que se 
ensehen y aprovechen, y repartan despues de cogido todo entre si (...), a vista 
y parecer de su maestro, con alguna ventaja que seprometa y de a quien me- 
jor lo hiciere (1940:253). 

Es lo que la moderna pedagogla llama ensenanza activa, combinan- 
dola con el juego y educando la responsabilidad y la solidaridad. Ademas, 
Quiroga no duda en que tales horas se tomen de las de ensenanza del ca- 
tecismo, pues tal ensenanza agricola tambien es doctrina y moral de buenas 
costumbres, lo que supone una teologla muy abierta. 

10. Por su parte las ninas deben aprender los oficios propios de la mu- 
jer, especialmente el trabajo en los telares de lana, lino, seda y algo- 
don y en los huertos familiares. 

11. La unidad basica del pueblo-hospital es la familia patriarcal, orga- 
nizada jerarquicamente. 

12. Cuando vayan a trabajar al campo, todos los integrantes de la fami- 
lia extensa deben ir juntos bajo la autoridad del patriarca, quien de- 
be corregir y, aunque el mismo pueda estar exonerado del trabajo 
corporal, debe proceder con el ejemplo. 

13. Para la construction y reparation de las casas y edificios publicos 
deben recurrirse al trabajo comun. 

14. De las familias urbanas del hospital se provee a la atencion de las es- 
tancias, senalando el principal y regidores a los que deben vivir en 
el campo por un periodo de dos anos. 
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15. Todas las familias rusticas, mientras cumplan su bienio en las estan- 
cias, estaran bajo la autoridad de un veedor, que tendra informadas 
a las autoridades del hospital (rector, principal y regidores); la re- 
novation de las familias rusticas sera parcial para asegurar el apren- 
dizaje de las recien llegadas. 

16. En las estancias del campo las familias rusticas han de criar aves de 
toda clase, asi de Castilla como de la tierra, y ganados (ovejas, ca- 
bras, vacas y puercos) y animales serviles (especialmente bueyes, 
que sirven para el trabajo y pueden sacrificarse para utilizar su car- 
ne, cuero y sebo), a fin de satisfacer las necesidades del pueblo-hos- 
pital. 

17. En las estancias del campo se han de sembrar plantas de diferentes 
tipos (lino, canamo, trigo, maiz, cebada y orosuz, cuya raiz es pecto- 
ral) y en cada estancia debe haber una huerta grande, para hortali- 
zas y arboles frutales de Castilla y de la tierra: este trabajo agricola 
sera realizado por todos (familias urbanas y rusticas), segun el ciclo 
agricola, y su fruto sera distribuido tambien entre todos. Cuando 
no hay trabajo en el campo, porque no les dahe la ociosidad, unos sa- 
quen piedra y labren y la cuadren, otros corten madera y la devasten, 
y otros cojan grama, cochinillas y arcilla, donde se dieren; otros hagan 
otras cosas y obras que convengan (...) para dicho hospital (...) al res- 
pecto de las 6 boras dichas ( 1940:256). 

18. Cada ano se siembre el doble, para tener asegurado el sustento en 
los anos malos; cuando asi se acumula mas de lo necesario, se pue- 
de vender y depositar el dinero en la caja comun. 

19. La caja comun debe tener tres Haves, que deben estar en poder del 
rector, del principal y del regidor mas antiguo, y sobre el fondo co- 
mun debe haber un informe anual. Haciendolo asi, pocas veces o 
ningunas, os vereis en necesidad, antes vosotros podreis socorrer a mu- 
chos necesitados (1940: 257). 

20. Cuando la familia extensa patrilocal crezca excesivamente (mas de 
10 a 12 matrimonios), se debe formar otro grupo familiar patrili- 
neal. 

21. Cada familia confeccione sus vestidos, que deben ser de la misma 
clase y hechura, fuera de las diferencias de varon y mujer y entre es- 
tas de soltera y casada (os conformeis todos en el vestir de una mane- 
ra, lo mas que podais, y de vestidos conformes los unos a los otros en 
todo, porque sea causa de mas conformidad entre vosotros, y asi cese 
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la envidia y la soberbia de querer andar vestidos y aventajados los 
unos masy mejor que los otros, de que suele nacer (...) disensidn y dis- 
cordia ) (1940:258). Esta similitud en le vestido se impuso en otros 
regimenes socialistas, como la China. 

22. Cuando algun miembro de hospital se quiera ir a pasar un dia o 
mas a las estancias, debe conseguir el respectivo permiso, hacer el 
trabajo que se le asigne y recibir el alimento como los demas estan- 
cieros. 

23. La soberania del pueblo-hospital radica en los padres de familia, 
quienes deben elegir al principal, por un periodo de tres anos, pu- 
diendo ser reelegido, y a los tres o cuatro regidores por un periodo 
de un ano. Se trata de una democracia mas universal que la de las 
reducciones toledanas, donde las autoridades no eran elegidas por 
los jefes de familia, sino por las autoridades del ano anterior. La 
eleccion debe hacerse por voto secreto, dicha la misa del Espiritu 
Santo y habiendo jurado en forma que elegiran a todo entender al 
mas habil, util y suficiente al pro y bien comun de la Republica del 
Hospital, sin pasion, ni aficidn. El principal ha de ser buen cristiano, 
de buena vida y costumbres y ejemplo (...); manso, sufrido y no mas 
aspero y riguroso que aquello [...] que convenga para hacer bien su 
oficio ; los regidores se eligen cada ano de manera que puedan pasar 
rotativamente todas las personas habiles. El principal y regidores, 
una vez elegidos, eligen a los demas oficios del hospital, por todos 
los habiles para ellos, igualmente por su rueda y sin hacer agravio a 
ninguno. Ademas en el hospital habia un rector, que solia ser un 
eclesiastico (1940:249-250). 

24. El gobierno ordinario lo ejercen el principal y los regidores, que de- 
ben reunirse cada tres dias por lo menos: 

Si el tiempo o la necesidad diere lugar a ello, no lo determine luego al 
primer juntamiento, hasta que en otro o en otros dos, lo hayan bien 
entre si tratado y discutido, sin votar sobre ello; porque acontece que, 
despues de haber votado, se trabaja mas en sustentar su voto cada uno 
que es lo del pro y bien de la republica. Que cuando asi lo hubieren 
bien platicado y acordado todo, o cualquier cosa o parte de ella que sea 
de importancia, den parte de ello al Rector (1940:261 ). 

25. Todos los anos deben visitarse las tierras del pueblo-hospital y re- 
novarse los mojones, de acuerdo a los titulos de propiedad que se 
guardan en la caja comun. 
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26. Para asegurar una relativa autonomia judicial, los pleitos que sur- 
jan deben resolverse con el rector y los regidores, liana y amigable- 
mente y todos digan la verdad y nadie la niegue, porque no haya ne- 
cesidad de ir a quejarse aljuez a otra parte, donde pagueis derechosy 
despues os echen en la carcel (1940: 261). 

27. Debe contar el pueblo-hospital con graneros y depositos para el tri- 
go, el maiz y las demas semillas y granjerias que se recogen en co- 
mun. 

28. De la limpieza corporal: 

Item, procurareis todos la limpieza de vuestras animus y de vuestras 
personas, de manera que se conforme todo, y parezca por defuera, en 
el cuerpo, la limpieza que haya dentro en el alma. Y nos os vistais de 
vestidos curiosos, ni costosos demasiado, como esta dicho arriba, ni os 
imbixeis, nipinteis, ni os ensucieis los rastros, manos, ni brazos en ma- 
nera alguna, como lo soliades hacer, salvo si fuere por medicina util y 
necesaria, porque asi como es loable la limpieza, asi es vituperable la 
suciedad, y andar sucios o querer ahadir en lo de la disposition corpo- 
ral que Dios Nuestro Sehor plugo dar a cada uno (1940:262). 

29. No se debe escarnecer a los mal dispuestos o mal vestidos, contra- 
hechos, tullidos, mancos, cojos, ni ciegos, sino tenerles mucha com- 
pasion. 

30. Para los enfermos debe construirse una enfermeria grande con una 
sala especial para enfermedades contagiosas, con una capillita para 
que puedan oir misa y con todos los servicios a cargo del mayordo- 
mo y del despensero; ademas, debe pagarse al boticario y medico 
que los atiendan, y los sanos deben visitar a los enfermos. 

31. Cuando hay misa entre semana, los que puedan deben asistir. 

32. De la exclusion del pueblo-hospital: 

Item, que si alguno de vosotros o de vuestros sucesores en este dicho 
Hospital, haciere cosafeay de mal ejemplo, por do no merezca ni con- 
venga estar en el, y de ello se recibiese escandalo y desasosiego, por ser 
revoltoso o escandaloso o mal cristiano, o se emborracha, o demasia- 
do perezoso, o que no quisiere guardar estas Ordenanzas o fuere o vi- 
niere contra ellas, y fuere con ello incorregible, o fuere o viniere contra 
el pro y bien comun de este dicho Hospital, sea luego lanzado de el, y 
restituya lo que de el se aprovecho, como ingrato del bien en el recibi- 
do, y asi el Principal y Regidores del dicho Hospital lo ejecuten, con 
parecer del Rector del dicho Hospital (1940:263). 
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33. La fiesta titular del pueblo-hospital es la Exaltacion de la Santa 
Cruz, que debe celebrarse todos los anos con solemnidad, lo mismo 
que los santos titulares del templo y de las ermitas. En las fiestas 
principales y, sobre todo, en la pascua deben todos reunirse para co- 
mer juntos. 

Del analisis de estos puntos resulta claro que Quiroga trata de cons- 
truir la Utopia sin romper con el sistema colonial. El no podia plantear es- 
ta ruptura, porque era funcionario de la corona; pero juzgaba que, mante- 
niendo la autonomia economica (los pueblos-hospitales no pagan tributo, 
se autoabastecen y solo en determinadas ocasiones venden sus excedentes) 
y administrativa (los pueblos-hospitales se autogobiernan, con la excep- 
cion de la supervigilancia que realiza el eclesiastico que hace de rector) y 
motivando a los indigenas para que mantengan sus virtudes de la edad do- 
rada, a la luz del evangelio que se les predica, se podia lograr una sociedad 
ideal. Los resultados confirmaron la esperanza de don Vasco 33 . No es este 
el lugar para estudiar la evolucion de los dos pueblos-hospitales, pero hay 
testimonios de que la experiencia se mantuvo por largo tiempo y que lie- 
go a agrupar a muchos indios que acudian de modo espontaneo a incor- 
porate al pueblo-hospital 34 . 


33 Sobre la poblacion, Juan de Grijalva, en su Cronica de la orden de N.P. San 
Agustin en las Pro v incias de la Nueva Espana (Mexico, 1624, edad I, cap. IX, 
fol. 15 vuelta) habla primero de doce mil personas y leugo de treinta mil. 
Sobre la realizacion de la utopia, puede verse a Silvio Zavala, La “Utopia” de 
To mas Moro en la Nueva Espana . Mexico, 1947. 

34 Aguayo, op. cit., p. 203. Puede consultarse tambien a J.B. Warren (1990), y 
la biografia de Ruben Landa, Vasco de Quiro ga, Barcelona, 1965, Grijalbo. 
Landa en el capitulo dedicado a los pueblos-hospitales transcribe parte del 
juicio de residencia contra don Vasco; entre los testigos el guardian del con- 
vento de Michoacan declara: (...) fue muy de ver, e que mas convertidos es- 
tan que otros naturales de otras ciudades y comarcas, y que alU les ensehan a 
leer, a cantar y hacer otras cosas, y que en lo que dice la pregunta de las chi- 
chimecas este testigo ha visto a muchos de ellos, que vienen huyendo de sus tie- 
rras y naturalezas se acogen a leer en el dicho hospital, e que cree que se alle- 
gan del huen olor que hay en el dicho hospital (...), que viven e tan limpiamen- 
te como pueden vivir monjas y frailes (1965:170). Paz Serrano (1992) se re- 
fiere al fin de la utopia; los pueblos en virtud de las disposiciones testamen- 
tarias del obispo y el patronato del cabildo eclesiastico, lograron perdurar has- 
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3. ANTONIO RUIZ DE MONTOYA (1585-1652) 


Nace y muere en Lima, aunque pasa la mayor parte de su vida co- 
mo misionero de las reducciones del Paraguay 35 . Criollo, estudia en el co- 
legio de los jesuitas de Lima, pero interrumpe sus estudios pensando ha- 
cer una mejor carrera primero en la conquista de Chile y luego en Espana. 
Ya estaba en Panama, cuando decide regresar para retomar sus estudios en 
Lima, que deja luego para ingresar a la Compania de Jesus, como novicio 
de la nueva provincia del Paraguay, donde llega en 1607. Alii completa sus 
estudios, se ordena de sacerdote y en 1612 inicia el trabajo en las reduccio- 
nes guaranies. Estas se habian iniciado dos ano antes, con el rasgo funda- 
mental, que va modelandose paulatinamente, de ser pueblos de indios que 
se hacian cristianos, sujetos al rey de Espana, pero no gobernados por los 
espanoles, sino por los indios mismos bajo el consejo paternal de los mi- 
sioneros. 

Mas de veinticinco anos seguidos trabaja entre los guaranies, parti- 
cipando en la fundacion de 1 1 reducciones, y desde 1620, es el superior ge- 
neral de todas ellas. En 1628 comienzan las incursiones de los colonos por- 
tugueses de Sao Paulo para aprisionar a los indios de las reducciones y ha- 
cerlos esclavos. Ruiz de Montoya dirige la resistencia y, como se vera, en 
1631 organiza una “trasmigracion” de doce mil indios a nuevos territories. 
Como las incursiones de los paulistas siguen produciendose, en 1637 Ruiz 
de Montoya se dirige a Madrid para conseguir licencia del rey para armar 
a los indios. 

Habiendo obtenido dicha licencia, regresa en 1643 al Paraguay via 
Lima para asegurar la ejecucion de las autoridades en la capital del virrei- 
nato. Ha aprovechado su estancia en Madrid para publicar sus principales 
obras y, por supuesto, para defender la obra de las reducciones con exten- 
sos memoriales. Ya habia emprendido su regreso al Paraguay y llegado a 


ta el siglo XIX. En el, las leyes de Desamortizacion de 1856 y las de Reforma de 
1859 dieron al traste con las propiedades comunales indigenas (...). Los 
pueblos de don Vasco, perdida la proteccion del cabildo, se extinguieron como 
tales en 1872. Las tierras se repartieron individualmente a los antiguos miem- 
bros de la comunidad (1992:43-44). 

35 Sobre este autor hay una excelente biografia escrita por Jose Luis Rouillon, 
Antonio Ruiz de Montoya v las Reducciones del Paraguay . Asuncion, 1997, 
Centro de Estudios Paraguayos “Antonio Guasch”. 
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Chuquisaca, cuando recibio orden de regresar a Lima para solucionar nue- 
vos problemas de sus misiones guaranies. En esta ciudad le sorprendio la 
muerte; pero, como el habia querido ser enterrado en el Paraguay, sus res- 
tos fueron llevados a la reduction de Loreto a hombros de sus indios gua- 
ranies que hicieron un viaje a pie, entre ida y vuelta, de once mil kilome- 
tros. 

Ruiz de Montoya escribio estos libros: Conquista espiritual hecha 
por los religiosos de Compania de lesus en las provincias del Paraguay, Pa- 

rana, Uruguay v Tape . Madrid, 1639, Juan Sanchez; 2 a ed. Bilbao, 1892, 
Mensajero; 3 a Rosario, 1989, Estudios de Historia Iberoamericana; y 4 a Li- 
ma, 1992, EAPSA, con el titulo de Amor al indio ; Tesoro de la lengua gua- 
rani , Madrid, 1639, Juan Sanchez; Arte v Vocabulario de la lengua guarani , 
Madrid, 1640, Juan Sanchez; Catecismo Guarani , Madrid, 1640, Diego 
Diaz de la Carrera; 1643 Memorial al re v 36 ; (1650?) Silex del divino amor , 
Lima, 1991, Pontificia Universidad Catolica del Peru, edit. Jose Luis Roui- 
llon, y (1651) Apologia en defensa de la doctrina cristiana escrita en len- 
gua guarani . Lima, 1996, CAAAP y CEPAG, edit. Bartomeu Melia. Los 
aportes de Ruiz de Montoya al pensamiento antropologico son: 

3.1 La construction de la utopia 

Ruiz de Montoya no es el fundador de las reducciones, que deben 
consideradarse una obra colectiva, sino uno de sus principales organizado- 
res. En la Conquista las define asi: 

Llamamos reducciones a los pueblos de indios, que, viviendo de su antigua 
usanza en montes, sierras y valles, en escondidos arroyos, en tres cuatro o seis 
casas solas, separados a leguas, dos, tres y mas unos de otros, los redujo la di- 
ligencia de los Padres a poblaciones grandes y a vida politico y humana, a be- 
neficiar algodon con que se vistan (1892:29). 


36 Recogido en apendice 53 (II, 620-639) por Pablo Hernandez, quien ha es- 
crito un estudio muy completo sobre las reducciones en Organization so- 
cial de las doctrinas guaranies de la Compania de lesus , Barcelona, 1913, 
Gustavo Gili, tomo I, 608 pp., y tomo II, 740 pp. 
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Ademas, el modelo de las reducciones del Paraguay no nacio per- 
fects en 1610 37 . Aunque algunos de los misioneros que inician la experien- 
ce paraguaya han trabajado en la reduction aymara de Juli, las condicio- 
nes objetivas eran diferentes. En Juli se trataba de reducir a indios de una 
alta cultura del Tawantinsuyo, despues de su derrota militar y polltica, tra- 
tando de salvar su cultura y de minimizar la relation colonial, pero sin po- 
der suprimir la mita minera, por ser Juli una de las 16 provincias que mi- 
taban para Potosi. En cambio, en el Paraguay se trata de reducir a indios de 
cultura de bosque tropical, con agricultura de roza y quema y organization 
social tribal de varias familias bajo la autoridad de un cacique ( tubicha ), 
que son invitados a integrarse libremente en pueblos-reducciones, donde 
se conservan ciertos elementos de la cultura ancestral (la lengua, la autori- 
dad de los caciques, etc.) y se crea una cultura nueva, sin mas relation con 
el mundo exterior que el tributo, pagado al rey, y el comercio de la yerba 
mate 38 , que sera una fuente de conflictos con la sociedad colonial, pues las 
reducciones podian saturar el mercado. Ademas, en el Paraguay hubo que 
hacer una serie de ajustes, para adaptarse a la realidad cambiante, en el po- 
co mas de siglo y medio que duraron las reducciones. 

Pero, de todos modos, las ideas fundamentales de las reducciones 
del Paraguay aparecen ya en el capitulo XLV de la Conquista espiritual de 


37 Las primeras reducciones fueron establecidas por los franciscanos segun el 
esquema politico espanol. Puede consultarse a Louis Necker, Indios guara- 
nies v chamanes franciscanos. Las primeras reducciones del Paraguay 
(1580-1800) , Asuncion, 1990, Universidad Catolica. Los jesuitas entran en 
el proceso con aportes traidos de Juli, a traves del primer provincial Diego 
de Torres Bollo y respondiendo al mandato del I Sinodo de Asuncion 
(1603), que habia ordenado que se organizara a los indios en reducciones. 

38 Dice Hernandez (1913): La yerba mate. Ilex Paraquariensis DC., no tiene de 
yerba sino el nombre, porque es, no yerba, sino es hoja de arbol despues de tos- 
tada y molida. El arbol que la produce es, en su figura y su hoja, muy pareci- 
do al naranjo y alcanza desde 5 metros hasta 10 y 12 de altura, ddndose algu- 
nos ejemplares que llegan a 15. Su region geografica es la America del Sur en- 
tre los 25° y los 32° de latitud Sur, y muy en especial en los parajes cercanos a 
los rios Uruguay y Parana. Solo los indios guaranies (...) conocieron y tuvieron 
uso comun de la yerba (1913,1:198). 
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Ruiz de Montoya, que trata de algunas advertencias generates, que son co- 
munes a todas las reducciones, sin que esto signifique que el jesuita lirneno 
sea el creador de las reducciones. Dichas ideas fundamentales de organiza- 
tion de las reducciones son tres: 

1) Ruptura de las relaciones coloniales. Los misioneros imponen la 
separation de los indios y de los espanoles y niegan toda forma de trabajo 
personal de los indios. La razon basica de esta decision de los jesuitas era 
la imposibilidad de predicar el evangelio, porque los agravios que recibian 
los indios de los espanoles quitaban credibilidad a la predication. Ruiz de 
Montoya escribe: 

Los efectos de estos agravios referire: el uno sea, no querer los gentiles recibir 
el Evangelio. El segundo, los ya cristianos detestarlo; porque, si por el otdo oyen 
la justification de la ley divina, por los ojos ven la contradiction Humana ejer- 
cida en sus obras. En muchas provincias hemos otdo a los gentiles este argu- 
ment, y visto retirarse de nuestra predication, infamada por los malos cris- 
tianos (1892:40). 

Por eso, los misioneros no evangelizan a indios que han sido con- 
quistados previamente por los espanoles, sino que emprenden una con- 
quista espiritual, aunque los indios queden bajo la jurisdiction ultima del 
rey de Espana: 

No han entrado los espanoles a aquella tierra, por haberla conquistado solo el 
evangelio, y porque nuestro deseo ha sido que estos indios los ampare su ma- 
jestad (...) y que lepaguen el tributo justamente debido. No hafaltado quien 
avise a esta corte que nos alzamos con los indios y que no queremos espanoles 
en sus pueblos (...); bien deseamos que estos tales no los vean de sus ojos, por- 
que, si bien hallaron cosas muchas de que edificarse, no se si ellos edificaran 
mucho a los indios. De estos tales estan muchos a la mira, deseosos que su Ma- 
jestad se los encomiende (pasados los diez ahos que su Majestad les habia con- 
cedido la libertad, desde su bautismo) y les ponga el incomparable yugo de ser- 
vicio personal, traza que invento Faraon para afliccidn del pueblo israelitico, 
y con que han muerto en las Indias infinidad de gentes, y aun sin esperanza 
de vida eterna, por falta de doctrina; que la continua ocupacion (...) de este 
diabolico servicio personal les ha quitado el tiempo de aprenderla y de ejerci- 
tarla (1892:199-200). 
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Ruiz de Montoya tenia muy grabado el recuerdo de su primer con- 
tacto con los pueblos guaranies bajo encomenderos espanoles, dedicados a 
la explotacion del mate, la “yerba del Paraguay”, como cuenta en el capitu- 
lo VII de la Conquista espiritual . Lo reciben en un pueblo de 170 familias, 
y cuando pasa por alii a los pocos aflos, solo hay 50 familias, y comenta: de 
este comun desmedro de los indios sujetos o encometidados a espanoles, ya no 
se pregunta la causa por ser tan sabida, ni causa admiration, ni aim se repa- 
ra por ser comiin. Describe la explotacion de la yerba por los indios en el 
pueblo: 

Estd fundado este pueblo en un pequeho campo rodeado de casi inmensos 
montes de arboles silvestres (...) de que hacen la yerba que llaman del Para- 
guay. Son muy altos, hojosos y gruesos, la hoja es algo gruesa, la hechura de 
lengua. Derriban estos arboles (...). Los tuestan, y la hoja la muelen con no pe- 
queho trabajo de los indios, que sin comer en todo el dia mas que los bongos, 
frutas o rakes silvestres, que su ventura les ofrecepor los montes, estan en con- 
tinua action y trabajo, teniendo sobre si un comite, que apenas el pobre indio 
se sento un poco a tomar resuello, cuando siente su ira envuelta en palabras y 
a veces en muy gentiles palos. Tiene la labor de aquesta yerba consumidos mu- 
chos millares de indios; testigo soy de haber visto por aquellos montes osarios 
bien grandes de indios, que lastima la vista el verlos (...). 

Hechos ya en cada alojamiento, aduar de ellos, 100 y 200 quintales, con ocho 
o nueve indios los acarrean, llevando a cuestas cada uno cinco o seis arrobas 
10, 15, 20 y mas leguas, pesando el indio mucho menos que su carga (...). 
jCuantos se han quedado muertos recostados sobre sus cargas, y sentir mas el 
espahol no tener quien se la lleve, que la muerte del pobre indio ! jCuantos se 
despeharon con el peso por horribles barrancas, y los hallamos en aquella pro- 
fundidad echando la hiel por la bocal jCuantos se comieron los tigres por 
aquellos montes! Un solo aho pasaron de 60 (1892:34-36). 

Por eso, la primera idea de las reducciones era separar a los indios 
de los espanoles. 

2) Eficiente organization socio-economica del pueblo. Las adver- 
tencias generales de Ruiz de Montoya dicen al respecto: 

Son todos labradores y tiene cada uno su labranza aparte, y enpasando dell 
ahos tienen ya su labranza los muchachos, a que se ayudan unos y otros con 
mucha conformidad; no tienen compras ni ventas, porque con liberalidad y 
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sin interes se socorren en sus necesidades, usando de mucha liberalidad con los 
pasajeros y con esto cesa el hurto, viven en paz y sin litigios (1892:197). 

Y aunque la propiedad de la tierra de cada labrador es privada (ca- 
da uno tenia su abambae ), en seguida se institutionalize el tupambae (pro- 
piedad de Dios y de los pobres), un terreno comun que se destino al sos- 
tenimiento de los templos, las viudas y enfermos y a cualquier emergencia; 
el tupambae perteneclan igualmente los rebanos de ganado vacuno y el 
trabajo de yerba, que se recolectaba tanto para el uso diario de los indios 
como para el pago del tributo; pero, se logro una innovation tecnologica: 
crear huertos de yerba mate en los pueblos, para que los guaranis no tuvie- 
ran ausentarse mucho tiempo de los mismos, subiendo a hacer yerba por 
el alto Parana y alto Uruguay. 

Sobre las demas actividades econdmicas, dice Ruiz de Montoya: 

Son en las cosas mecdnicas muy habiles, hay muchos buenos carpinteros, he- 
rreros, sastres, tejedores, zapateros, y si bien nada de esto tuvieron, la indus- 
tria de los Padres los ha hecho maestros, y no poco en el cultivo fdcil de la tie- 
rra con arado; son notablemente aficionados a la musica, que los Padres ense- 
han a los hijos de los caciques, y a leer y a escribir; ofician las misas con apa- 
rato de musica, a dos y tres coros; esmeranse en tocar instrumentos, bajones, 
cornetas, fagotes, arpas, citaras, vihuelas, rabeles, chirimias y otros instru- 
mentos, que ayudan mucho a traer a los gentiles y al deseo de llevarnos a sus 
tierras al cultivo y ensenanza de sus hijos (1892: 198-199). 

En cuanto a la organization social, desaparecio la poliginia guarani 
en la familia, pero se mantuvo el poder de los caciques, bajo la vigilancia 
paternal de los misioneros; a las autoridades indlgenas de las reducciones, 
segun las ordenanzas de Toledo (alcaldes, regidores, alguaciles, etc.), hay 
que anadir el corregidor, que era un indio y no un espanol como en el Pe- 
ru, en lo que se llaveba a la practica, como se vera, la propuesta del proyec- 
to politico de Guaman Poma. Los pueblos estaban muy bien planificados, 
con servicios comunes, como la escuela, el hospital y templos de piedra de 
gran belleza y de rica imagineria que todavla se conservan; en algunos pue- 
blos hubo tambien imprenta y se conservan muchos libros editados en 
guarani. 

Ruiz de Montoya se refiere tambien a otros aspectos en sus adver- 
tencias generales: 
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No tiene lugar en ellos la embriaguez Si algun descuido en la castidad se 
repard en alguno, el cuidado y celo de los caciques, padres defamilia y algua- 
ciles, pone luego remedio eficaz con ejemplar justicia. Rondan de noche el pue- 
blo y, si cogen algun sospechoso, lo corrigen; amancebamiento nipor imagina- 
tion se conoce, porque su castigo fuera perpetuo destierro. Procurase que se ca- 
sen con tiempo, antes que el pecado les prevenga. 

Hanse erigido hospitales donde se curan los pobresy los varones aparte de las 
mujeres; les ban ensenado los padres a sangrar (...); tienen senalados que con 
vigilancia acuden a su oficio; otras cosas usan a este modo que forman una 
muy politico republica (1892:199). 

Se establecio un regimen de gobierno eficiente, donde todos tenian 
satisfechas las necesidades basicas. Ademas, se intensified el cultivo religio- 
so, que es el tercer elemento fundamental de las reducciones. 

3) El cultivo religioso profundo. Ruiz de Montoya escribe al res- 

pecto: 

Al rayar del dia en todo el ano oyen misa, y desde la iglesia acuden al traba- 
jo, que logra muy bien preparation tan religiosa, y aunque el Sacramento de 
la confesion lo ejercitan luego, la comunion se les dilata por anos, a unos mas 
y a otros menos, que, aunque la capacidad de aquella gente es muy conocida 
en aprender las cosas de lafeyen lo mecanico, la dureza en los de mayor edad 
suele ser mucha. 

Los capaces comulgan cuatro veces al ano, en que tienen publico jubileo, con 
preparacion de sermones y ejemplos, ayunos, disciplinas y otras penitencias. 
Los de la congregation de la Virgen y otros que no lo son, frecuentan la confe- 
sion cada ocho diasy los menos cuidadosos cada mes, rastrean en la confesion 
cosas muy menudas de la ingratitud con que corresponden a Dios (...). Cele- 
bran las fiestas principales (1892:197-198). 

A lo largo de la Conquista espiritual y, sobre todo, en aquellos capi- 
tulos destinados a contar ejemplos edificantes de la vida cristiana de los 
indios, se recoge mucha information sobre este punto. Y es explicable, por- 
que la obra de Ruiz de Montoya, que es una defensa apasionada de los in- 
dios, quiere demostrar tambien la profundidad de su vida cristiana cuan- 
do un sistema adecuado, diferente del diabolico servicio personal, permite 
aprenderla y ejercitarla, como dijo anteriormente. Ya estaban lejos los tiem- 
pos de la duda sobre la capacidad religiosa de los indios; la defensa de 
Acosta en el De procuranda de la madurez cristiana de los indios, cuando 
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estos son bien evangelizados, se confirma con la experiencia que inician 
sus hermanos jesuitas veinte anos despues en el Paraguay. 

Debajo de la apologia no habia solo un problema teologico. Habia 
tambien un problema politico, porque Ruiz de Montoya demuestra que los 
indios guaranies son capaces de una vida cristiana a la altura de los misti- 
cos criollos o europeos, campo que el conocia personalmente, a pesar de 
ser un hombre de action, como se desprende del Silex del divino amor y 
del testimonio de sus contemporaneos. Era una prueba de que los indios, 
que acababan de dejar la vida tribal, la poliginia y la antropofagia ritual, 
podian alacanzar hasta la mistica, una de las cumbres de la cultura euro- 
pea. Es cierto que el misticismo no era fruto solo de la vida casi monacal 
de las reducciones, sino un sustrato de la cultura guarani. Todavia los ac- 
tuates guaranies, aunque no sean chamanes, reciben la inspiration a traves 
de suenos, donde escuchan un canto o varios, que en parte senalaran el 
porvenir de dicha persona. 

La ruptura de las relaciones coloniales, la eficiente organization so- 
cial y economica que satisface las necesidades de todos y el cultivo religio- 
so profundo son los tres elementos basicos de la construction de la utopia, 
que Ruiz de Montoya contribuyo a inventar y realizar. La autonomia de es- 
ta republica de indios solo estaba limitada por el tributo que debia pagarse 
anualmente al rey de los yerbales que formaban parte del tupambae. En 
cuanto al poder judicial, aunque Ruiz de Montoya no toca este punto en 
su Conquista , los jesuitas del Paraguay, al contrario que sus hermanos del 
Maranon, decidieron que cuando un indio cometia un delito grave pena- 
do por el codigo vigente, por ejemplo un asesinato, no se le debia entregar 
al corregidor espanol mas cercano, sino juzgarlo en las mismas reduccio- 
nes 39 . Y sobre el poder militar, fue Ruiz de Montoya quien obtuvo de Feli- 


39 Esta norma juridica fue cristalizando, poco a poco, en la vida de las reduc- 
ciones. Cuando el padre Juan Pastor, procurador de la provincia de Para- 
guay, llega a Roma en 1646, hace una consulta al Padre General de los jesui- 
tas: Duda hay de lo que sera bien hacer cuando en nuestras reducciones los in- 
dios matan a otros, o cometen algtin otro delito atroz digno de muerte. Porque 
en causas criminates no pueden los padres, etc. Tener corregidor espanol en el 
pueblo que los castigue, tiene muchas y graves dificultades; llevarlos presos a 
los gobernadores, tambien; dejarlos sin castigo, parecera mal; contentarse con 
solo desterrarlos, es poco y tomaran otros avilantez para cometerlos con daho 
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pe IV, despues de interminables negociaciones en Madrid y Lima, que las 
reducciones tuvieran su propio ejercito. Se debio a las incursiones que, a 
partir de 1628, iniciaron los “mamelucos” de Sao Paulo en compania de 
ejercitos tupis. Los paulistas, conociendo la mucha poblacion de las reduc- 
ciones y la ausencia de defensa que habia en ellas, resolvieron convertirlas 
en viveros de esclavos, entrando en las mismas a sangre y fuego para con- 
seguir para conseguir mano de obra barata para sus plantaciones. Ruiz de 
Montoya nos hace un cuadro vivo: 

Los moradores de aquella villa (Sao Paulo) soil Castellanos, portugueses, ita- 
lianos y de otras naciones, que el deseo de vivir con libertad y desahogo y sin 
apremio de justicia los ha alii agregado. Su instinto es destruir el genera hu- 
mano, matando hombres, si, por huir la miserable esclavitud en que los po- 
nen, se les huyen. 

Dos y tres ahos estdn en esta caza de hombres como sifueran bestias, y tal vez 
han estado diezy doce anos (...). Entro esta gente peores que alarbespor nues- 
tras reducciones, cautivando, matando y despojando altares. Acudimos tres 
padres a sus aduares y alojamientos donde tenian ya cautiva mucha gente, pe- 
dimosles nos diesen los que no habian cautivado, y tenian muchos en cadenas. 
Al punto como locos freneticos dieron voces diciendo: “prendanlos, prendan- 
los, prendanlos, que son traidores estos, y juntamente dispararon algunos ar- 
cabuzazos, con que hirieron ocho o nueve indios que nos acompanaban. Uno 
quedd luego alii muerto de un balazo que le dieron en un muslo; el P. Cristo- 
bal de Mendoza salid herido de unflechazo. Tuvieron al P. Jose Domenech pre- 


del bien comun e infamia de nuestras reducciones que los sufren. Y se desea la 
direccion de Vuestra Paternidad, advirtiendo que han sido los indios muertos 
a manos de otros, 10 a 12, y el castigo que han tenido ha sido de treinta y cua- 
tro azotes. As! se exponen todos los pros y contras; los padres no podlan po- 
ner la pena capital, pues siendo sacerdotes les estaba vetado tomar parte en 
causas de sangre. El P. General respondio que se hiciera una junta de misio- 
neros para estudiar el caso y se determino que a los homicidas se les diera 
cadena perpetua, y despues se cambio esta pena por diez anos de reclusion 
(Hernandez 1913,1:126-127). Es interesante notar como las reducciones se 
plantearon y como resolvieron el problema de la legislacion penal y crimi- 
nal diferente para blancos e indios, aunque no fuera por la motivacion mas 
antropologica de juzgar segun las pautas culturales indlgenas, sino por la 
motivacion mas polltica de asegurar la autonomla de las reducciones. 
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so, diciendonos (...) que no eramos sacerdotes, sino demonios, herejes, enemi- 
gos de Dios y que predicabamos mentiras a los indios. Apuntome uno de ellos 
con su escopeta alpecho, abri la ropa para que sin ninguna resistencia entra- 
se la pelota. 

Poco despues entraron a son de caja y orden de milicia en las dos reducciones 
de San Antonio y San Miguel destrozando indios a machetazos. Acudieron los 
pobres indios a guarecerse en la iglesia, en donde (como en el matadero vacas) 
los mataban, hicieron despojo de las pobres alhajas (...). 

Juntaron estos hombres infinita gente de nuestra aldea y de otras partes de 
gentiles que temamos apalabrados para reducir; dioles peste, de que murieron 
muchos (...). Fueron tras estos alarbes el P. Simon Maseta y el P. Justo Mansi- 
lla, acompanando a sus feligreses que sin dejar a unos se los llevaron a todos 
(...). Los muertos que quedaban por los caminos no era posible enterrar. Ha- 
biendo caminando casi 300 leguas a pie llegaron a la villa de San Pablo, pi- 
dieron su justicia en varias partes, pern es cosa de cuentos tratar del nombre 
de justicia. Trampedronlo todo las justicias, y ya desesperados del remedio se 
volvieron los Padres por el mismo camino (...) (1892:143-148). 

Como los paulistas seguian incursionando en las reducciones y co- 
mo todos los medios para exigir justicia fueron ineficaces, en 1631 Ruiz de 
Montoya dirige una transmigration (termino generalizado en las reduc- 
ciones para los traslados masivos de poblacion) de 700 balsas sin muchas 
canoas sueltas, en que se embarcaron mas de 12.000 almas ( 1892:154) y, tras 
penalidades increlbles, por los paulistas que los siguen, los espanoles que 
desde un fuerte en el alto Parana, les cortan el paso, la peste que se decla- 
ra, etc., levanta de nuevo las reducciones en la zona de Itatln. Como las in- 
cursiones de los paulistas reaparecen alii de nuevo, Ruiz de Montoya em- 
prende en 1637 un viaje a Madrid para obtener licencia del rey para armar 
a los indios. Entre los papeles de su alegato llega una carta al rey del gober- 
nador de Buenos Aires, Davila: vine a averiguar verbalmente como desde el 
ano 1628 hasta 1630 habian traido los vecinos de San Pablo mas de 60,000 
mil almas de las reducciones de los padres de la Compama (1892:296-297). 

Ademas, se refiere a los intentos de los paulistas de conquistar el Pe- 
ru, habiendo llegado estos alguna vez al paso de Santa Cruz de la Sierra, 
tierra ya vecina a Potosi La negotiation en la corte espanola es dificil, por 
el temor del rey a que los indios armados, una vez que terminen con los 
paulistas, terminen tambien con los espanoles, sobre todo en una zona tan 
periferica del virreinato de Peru como era entonces la provincia del Para- 
guay. Pero, al fin, se da una aprobacion en una real cedula de 1642, condi- 
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cionada a la aprobacion del virrey de Lima, que la aprueba en 1648 40 . Gra- 
cias al ejercito guarani, las reducciones se salvaron del pillaje paulista y asi 
el ejercito consolido la construction de la utopia. Cuando Ruiz de Monto- 
ya escribe la Conquista , el numero de reducciones era de 25 (1892:203), de 
cada una de las cuales el hace una breve historia en la segunda parte de su 
obra. En 1647, en 20 de las 22 reducciones hay 28,714 personas; en 1731 se 
marca el numero mas elevado, con 138,938 personas 41 . 

Sin embargo, la frontera portuguesa siguio avanzando y es sabido 
que extensas zonas de la America espanola que fueron del Peru, Bolivia y 
Paraguay pertenecen hoy al Brasil. Los hitos de este avance son los siguien- 
tes. En 1750 se firmo el Tratado de Madrid entre las dos paises ibericos pa- 
ra establecer fronteras naturales defmitivas en America, lo que obligo a la 
permuta de territories; siete de los treinta pueblos guaranies pasaron a 
Portugal y, al no aceptarlo los indios que conservaban en su memoria his- 
torica malos recuerdos de la permisividad de los portugueses ante la escla- 
vitud, estallo la desastrosa guerra guaranitica y los indios son barridos por 
los ejercitos de los dos paises ibericas. En 1577 se firma el Tratado de San 
Ildefonso, por el que Portugal devuelve los siete pueblos, pero en 1801 en 
el Tratado de Badajoz los siete pueblos y su entorno vuelven a Portugal, es- 
tablecienose la frontera en el rio Uruguay, tal y como existe hasta hoy 42 . 

El sistema de reducciones atrajo la hostilidad de muchas personas, 
que estaban en desacuerdo con los metodos o que veian un freno a sus in- 
tereses, y es muy probable que haya sido una de las causas que mas influ- 
yo en la expulsion de los jesuitas de America. Los argumentos contra las 
reducciones se repiten bastante. Ya en 1643 Ruiz de Montoya presenta un 


40 Para ver el desarrollo de la negotiation de Ruiz de Montoya sobre las armas 
y los cambios de la politica real en este punto hasta la aprobacion definiti- 
va en 1679, puede leerse la serie de memoriales y reales cedulas que recoge 
Hernandez 1913, 1, apendice 8-18, pp. 524-543. 

41 Hernandez 1913, II, p. 618. 

42 Puede consultarse mi articulo “La frontera hispano-portuguesa y las misio- 
nes jesuiticas sudamericanas (1549-1767) en la revista Encontros , Oliven- 
za, 1997, Ayuntamiento de Olivenza, n° 3, pp. 167-197. El mismo tratado 
consagraba el paso de Olivenza, plaza fuerte portuguesa en la margen iz- 
quierda del rio Guadiana, que habia sido copnquistada por Espana, pasara 
a este pais. 
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extenso memorial al rey, en que va rebatiendo una por una las acusacio- 
nes. 


Halla el gobernador y sus secuaces para apoyo del destierro y privaciones de 
doctrinas que desean, graves delitos contra dichos religiosos (...) y se reducen 
a nueve: 1, que tienen oculto un gran tesoro de que se aprovechan; 2, que po- 
nen mal a los espanoles con los indios; 3, que no quieren que los obispos visi- 
ten sus doctrinas; 4, que no quieren que los gobernadores visiten; 5, que tra- 
tan y contratan; 6, que no quieren que los indios sirvan a los espanoles; 7, que 
los indios que ha convertido la Compahia a la Iglesia ha sido por armas; 8, 
que dan armas defuego a los indios; 9, que despueblan las reducciones de in- 
dios sin licencia de Vuestra Majestadfi^ . 

No es este el lugar para exponer que ocurrio a ralz de la expulsion 
de los jesuitas en la reducciones (treinta anos despues de la expulsion la 
poblacion se habia reducido a la mitad y los que quedaban estaban mina- 
dos por el alcohol y las privaciones). ni los juicios contratatorias que se han 
hecho de esta obra 44 . Pero todo eso no limita el aporte de Ruiz de Monto- 
ya en la construction de la utopia 45 . 


43 Hernandez 1913, II, pp. 622-623. 

44 Bartomeu Melia, gran conocedor de la cultura guarani y de la reducciones, 
escribe en La utopia imperdonable: la colonia contra la socializacion de los 
guaranies, en Action , Asuncion, julio 1972, p. 7: Las reducciones fueron uto- 
pia anticolonial, pero no llegaron a ser politico real contra la colonia. Las re- 
ducciones, disfuncionales dentro del sistema, no se atrevieron a atacar el siste- 
ma colonial en sus mismas raices. Este file el drama de la expulsion de los je- 
suitas que tuvieron que obedecer al sistema en contra de un ideal dejusticia en 
favor de los indios y jesuitas a la vez. Del mismo autor merece consultarse el 
artlculo Puentes documentales para el estudio de la lengua guarani en los si- 
ghs XVII y XVIII, en Suplemento Antropologico , Asuncion, 1970, Uni- 
versidad Catolica, n° 5, pp. 114-161. 

45 La bibliografia sobre las reducciones jesulticas del Paraguay es muy amplia. 
Me remito al respectivo capltulo y a la biobliografla general de mi obra La 
Utopia posible. Indios v jesuitas en la America colonial , Lima, 1992 y 1994, 
Pontificia Universidad Catolica del Peru, 2 tomos. Pero recojo algunos tltu- 
los que me parecen mas significativos: el antiguo misionero Jose Cardiel, 
Las misiones del Paraguay , Madrid, 1989, Historia 16, edic. Hector Sainz 
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3.2. Estudio de la cultura guarani 

Aunque el aporte fundamental de Ruiz de Montoya en esta historia 
sea la organization y gobierno de las reducciones, merecen resenarse tam- 
bien sus estudios de la cultura guarani, donde fue un verdadero precursor: 

1) Estudios linguisticos. El jesuita peruano fue quien compuso y 
publico la primera gramatica y el primer vocabulario en guarani. En la 
Conquista cuenta que lo aprendio en la provincia de Guaira, en su prime- 
ra mision: con el continuo curso de hablary on la lengua, vine a alcanzarfa- 
cilidad de ella (1892:34), facilidad que debio ser tan grande que se excusa 
de no expresarse bien en Castellano, cuando escribe en la corte espanola: el 
carecer tantos anos del trato espahol y su lenguaje, obligado por fuerza a usar 
siempre del indio, viene aformar un hombre casi rustico y ajeno del cortes le- 
guaje (1892:15). La edition del vocabulario y de la gramatica, que Monto- 
ya prepare en Espana debio reimprimirse y se conserva una edition del vo- 
cabulario de 1722 y otra de la gramatica de 1724, impresas en Santa Maria 
de Mayor, una de las reducciones donde funcionaba desde principios del 
siglo XVIII una imprenta, lo cual era una prueba mas de la autonomia cul- 
tural de la reducciones. Hay una tercera edition facsimilar en Leipzig en 
1876. Tres anos despues se publica tambien la Conquista en guarani y en 
portugues. 

2) Estudio de la religion guarani. Como todos los misioneros, Mon- 
toya queria conocer la religion de los indios a los que queria hacer cristia- 
nos. Pero a diferencia de las grandes culturas americanas, como la azteca, 
maya o inca, que tenian sus sistemas religiosos sumamente elaborados, con 
una teologia compleja, un ritual rico y un sacerdocio organizado, la religion 


Ollero; Bartomeu Melia, El guarani conquistado vreducido. Ensavos de e t- 
nohistoria , Asuncion, 1988, Universidad Catolica, 2 a edic.; Rafael Carbo- 
nell, Estrategias de desarrollo rural en los pueblos guaranies , Madrid, 1992, 
Edit. Antoni Bosch; Teresa Blumers, La contabiliad en las reducciones gua- 
ranies . Asuncion, 1992, Universidad Catolica; Alberto Armani, Ciudad de 
Dios v ciudad del sol. El “estado” jesuita de los guaranies ( 1609-1768). Me- 

xico, 1982, Fondo de Cultura Economica; Silvio Palacios y Ena Zoffoli, Glo- 
ria v tragedia de las misiones guaranies . Bilbao, 1991, Mensajero; Maxime 
Haubert, La vida cotidian de indios v iesuitas en las misiones del Paraguay , 
Madrid, 1991, Edic. Temas de Hoy. 


227 


guarani era mas elemental; puede decirse que, aunque admitian un Dios 
supremo, la religion estaba centrada en los cultos chamanicos locales o de 
tipo mesianico, que se multiplicaron con la conquista espanola 46 . 

Montoya nos da una interesante, aunque breve informacion de am- 
bos puntos. Sobre la creencia en el Dios supremo, problema que plantea, 
mas de dos siglos despues, el evolucionismo religioso, afirma: 

Conocieron que habia Dios, y aun en cierto modo su unidad, y se colige del 
nombre que dieron, que es Tupan, la primera palabra, tu, es admiration, la 
segunda, pan, es interrogation, y asl corresponde al vocablo hebreo manhun, 
quid est hoc, en singular. Nunca tuvieron Idolos, aunque ya iba el demonio 
imponiendoles que venerasen los huesos de algunos indios, que viviendo fue- 
ron famosos magos, como adelante se vera. 

Al verdadero Dios nunca hicieron sacrificio, ni tuvieron mas que un simple co- 
nocimiento, y tengo para mi que solo esto les quedd de la predication del apos- 
tol Santo Tomas, que, como veremos, les anuncid los misterios divinos 
(1892:50). 

Y mas adelante, dentro de la perspectiva teologica colonial de que 
las religiones indigenas eran demoniacas, observa: 

En todas partes procura el demonio remedar el culto divino con ficciones y em- 
bustes, y aunque la nation guarani ha sido limpia de idolos y de adoraciones, 
merced del cielo que libres de mentiras estdn dispuestas para recibir la verdad, 
como la larga experiencia nos ha ensenado, con todo esto hallo el demonio 
embustes con que entronizar a sus ministros, los magos y hechiceros, para que 
sean pestey ruina de la almas (1892:115). 


46 Una de las primeras informaciones sobre religion guarani se debe al jesui- 
ta Alonso de Barzana, en una carta al provincial del Peru de 1594, donde ya 
refiere a esos movimientos mesianicos: Es toda esta nation muy inclinada a 
la religion (...). Tienen grandisima obediencia a los padres (sacerdotes), si los 
ven de buen ejemplo; y la misma o mayor, a los hechiceros que los enganan en 
falsa religion, tanto que si se lo rnandan ellos, no solo les dan sus haciendas, 
hijos e hijas, y les sirven pecho por tierra, pero ni se menean sino por su volun- 
tad. Y esta propension suya a obedecer a titulo de religion ha causado que, no 
solo muchos indios infieles se hayan fingido entre ellos hijos de Dios (...), pe- 
ro indios criados entre los espaholes se han huido entre los de guerra, y unos 
llamdndose papas, otros llamandose Jesucristo (en Hernandez 1913,1:779). 
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Aunque no de forma sistematica, porque la Conquista no es una et- 
nografia religiosa guarani, sino una cronica misionera donde el cronista es 
casi siempre protagonista de los hechos, Ruiz de Montoya da bastante in- 
formation sobre los magos, que fueron introduciendo en el pueblo toda 
clase de ritos propiciatorios e impetratorios. Describe a un mago, que an- 
daba en misioti de pueblo en pueblo (...), predicando que el era Dios, creador 
del cielo y la tierra y hombres, que el daba las lluvias y las quitaba, hacia que 
los ahos fueron fertiles, cuando empero no lo enojaban; que si lo hadan, ve- 
daba las aguas y volvia la tierra esteril (1892:47-48). Cuenta tambien con 
detalles el culto que se tributaba a cuatro cadaveres de magos, a donde la 
gente acudla como a oraculos. De uno de ellos dice: Era el templo bien ca- 
pazy bien aderezado; en el habia un atajadizo Idbrego con dospuertas, en que 
estaba el cuerpo colgado de una red o hamaca; las cuerdas de ellas estaban 
muy bien guarnecidas de muy vistosa y variada plumeria; cubrian la hama- 
ca unos preciosos pahos (...). Habia algunos instruments con que perfuma- 
ban el lugar, en el cual nadie era osado entrar sin el sacerdote, el cual en nom- 
bre del pueblo preguntaba las dudas a este ordculo (1892:116-117). En este 
caso los misioneros hicieron su propia “extirpation de idolatrlas”, similar 
a los autos de fe que se hadan en el arzobispado de Lima (cap. XXIX). 

Tambien habia de verdaderos movimientos mesianicos, con su ras- 
gos tipicos de restauracion de las viejas creencias y de reinterpretation de 
las cristianas; por ejemplo, para Ruiz de Montoya, el demonio invento una 
religion de doce magos, que traian mas de 700 hombres: de estos escogia 
unos bailadores, cantores y embustes diestros que con sus fabulas arredrasen 
la gente del bautismo (...); hadan por la comarca graves dahos a los cristia- 
nos que cogian, comiendolos en odio de lafe (...); se comieron mas de 300 in- 
fantes, sin muchos adultos que pasaron por el mismo trance (1892: 273). Era 
la reimplantation de la antropofagia ritual de la cultura guarani. 

Pero mas importante que la etnografla religiosa que rescata es el 
planteamiento de temas relacionados con la religion guarani. Ya me refer! a 
la profundidad cristiana que Ruiz de Montoya atribuye a guaranies de las 
reducciones, y a las implicaciones antropologicas y politicas de esta atribu- 
cion. Ahora quiero tocar otros dos puntos: 

a) Predication del apostol Santo Tomas. Ruiz de Montoya dedica a 
este tema seis de los 81 breves capitulos de la Conquista . A1 narrar su en- 
trada en la provincia de Tayati con su companero, a pie, por carecer toda 
aquella region de cabalgaduras, llevando en las manos unas cruces de dos va- 


229 


ras de alto y un dedo de grueso, para que por este signo se mostrase nuestra 
predicacion, cuenta que los recibieron con extraordinarias muestras de 
amor, danza y regocijos: 

Extranando nosotros tan extrano agasajo, nos dijeron que por tradicion muy 
antigua y recibida de sus antepasados, tenian que, cuando Santo Tome (a 
quien comunmente en la provincia del Paraguay llaman Pay Zume) (...) pa- 
so por aquellas partes, les dijo estas palabras: “Esta doctrina que yo ahora os 
predico, con el tiempo la perdereis; pero, cuando, despues de muchos tiempos, 
vinieren unos sacerdotes sucesores mios, que traeran cruces comoyo traigo, oi- 
ran vuestros descendientes esta doctrina”. Esta tradicion les obligo a hacernos 
tan extraordinario agasajo. Hicimos una poblacion muy buena, que fue es- 
cala para otras que hicimos en aquella provincia (1892:95). 

Ruiz de Montoya da varias razones para entender que Santo Tome 
ilustro el Occidente con su presencia y doctrina como hizo en el oriente. Su ra- 
zonamiento es muy interesante, no solo por su metodologia antropologica 
(argumentos lingiiisticos, de tradicion oral, comparacion con otras regio- 
nes culturales, etc.), sino por la dignificacion del indio, a cuya religion ori- 
ginal se le da categoria apostolica, en la linea de lo que dire al hablar de Ca- 
lancha en el capitulo VI. Las razones aducidas son estas. En primer lugar, el 
nombre que dan a los sacerdotes de abare (hombre casto): este nombre a 
ninguno de los indios convino desde sus progenitores hasta Santo Tome, sino 
al mismo santo, a quien comunmente dicen los indios que fue Pay Abare, Pa- 
dre sacerdote, y en propios terminos Padre, hombre diferente de los demas 
hombres en ser casto (1892:96), cosa desconocida entre los guaranies, que 
eran poliginicos. En segundo lugar, la tradicion que hay entre los indios de 
Brasil y Paraguay sobre huellas del santo impresas en una roca en la playa 
de San Vicente, el camino de Santo Tome y huellas impresas en una roca en 
Asuncion, predicando a los gentiles desde aquella pena, a quienes dio la yu- 
ca, su principal alimento. 

En tercer lugar, la information del cronista agustino Alonso Ramos 
Gavilan en su Historia de Nuestra Senora de Copacabana (1621), sobre la 
cruz de santo Tomas de Carabuco, en quien tambien se apoya Calancha 
para defender la venida del apostol al Peru. En cuarto lugar, la deducion 
teologica de que, si Dios mando a los apostoles que fueran a predicar a to- 
do el mundo y si esto es verdad, como lo es infalible, icomo se puede pensar 
que dejaron a oscuras sin la luz del evangelio toda la America, que segun 
cuenta matematica es casi la tercera parte del mundo ? (1892: 104). Si Arneri- 
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ca no era tan grande, a Ruiz de Montoya debio parecerle, pues fue cami- 
nando a pie dos mil leguas, con el peligro y riesgo del mar, rios y enemigos que 
es notorio, a pedir instantemente el remedio de tantos males, cuando fue a 
embarcarse para Espana (1892:16). Que el apostol fuera santo Tomas, lo 
deduce Ruiz de Montoya de que Cristo lo eligio por apostol de la gente mas 
abatida del universo mundo, para negros y indios, y concluye: asi entiendo 
que el nombre que en Paraguay dan a Dios, que es Tupa, y que corresponde a 
Manhu, lo inventaron los mismo indios, oyendo las maravillas que de Dios les 
anunciaba el santo, y espantados dijeron: Tupa, quid est hoc, cosa grande 
(1892:106). 

b) Fronteras de la ley natural. Un problema que aborda la antropo- 
logia culturalista norteamericana es hasta que punto ciertas conductas que 
se juzgan naturales (debidas a la condition humana), no son sino cultura- 
les (debidas a una determinada cultura). Puede decirse que las reducciones 
funcionaron como un laboratorio social, pues grupos humanos con agri- 
cultura de roza y quema y una organization social tribal, fueron someti- 
dos a un cambio cultural dirigido; en consecuencia, grupos que no hacia 
mucho tiempo practicaban la poliginia y la antropofagia ritual, aparecen 
en la obra de Ruiz de Montoya con mentalidad de comunidad religiosa y 
con visiones misticas, por mas que estas respondieran tambien al ancestro 
guarani. Esto plantea una pregunta: ;cuales son las fronteras de la condi- 
tion humana y en concreto las de la ley natural, es decir la idea del bien y 
del mal que todos los hombres admiten independientemente de sus con- 
dicionamientos socio-culturales?. Ruiz de Montoya no planted el proble- 
ma, aunque toco muchos elementos del mismo, pero lo hicieron otros mi- 
sioneros de las reducciones 47 . 


47 El padre Domingo Muriel, provincial del Paraguay en el momento de la ex- 
pulsion de los jesuitas, tiene una hipotesis sobre la atenuacion de la ley na- 
tural entre los indios, en su obra De jure naturae apud indos meridionales 
attenuato . Despues de hablar de ciertos comportamientos culturales entre 
los indios, como la falta de pudor, si este se define en terminos de la cultu- 
ra occidental, afirma: Tamaho desprecio del derecho natural nace del mismo 
origen que en los nihos pequenos, con esta diferencia, que los ninos obran asl 
por no tener todavla desarrollada la razdnpor la educacwn: y los barbaros por 
tener la razdn deformada y ofuscada por la costumbre de sus antepasados y la 
suya, que llegan a convertirse en naturaleza (en Hernandez 1913, 1:77). 
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Capitulo V. LA VOZ DE INDIGENAS Y MESTIZOS 


La reflexion sobre las culturas indigenas y sobre la praxis colonial 
presentada hasta ahora corresponde a hombres pertenecientes al mundo 
hispanico, que, en su mayoria, nacieron al otro lado del Atlantico. En este 
capitulo quiero recoger la voz indigena, lo que sobre las culturas indigenas 
y sobre la praxis colonial dijeron hombres que llevaban sangre americana 
y se sentian pertenecer al mundo cultural americano. 

En el Peru ocupan un lugar destacado en esta linea el Inca Garcila- 
so de la Vega y Guaman Poma de Ayala, cuyas personalidades y aportes al 
conocimiento del mundo andino han sido repetidas veces comparados. 
Raul Porras Barrenechea, uno de los primeros historiadores peruanos que 
dedico un estudio monografico a Guaman Poma en la obra El cronista in- 
dio Felipe Guaman Poma de Ayala (Lima, 1948, Editorial Lumen), sostie- 
ne que si el Inca Garcilaso es la expresion mas autentica de la historia incay 
cuzqueha, la vision dorada y suave del imperio paternal, Guaman Poma es el 
mundo inerte de la edad de piedra y de la prehistoria, que se rebela, inutil- 
mente, contra el mundo del Renacimiento y de la aventura 1 . Por su parte, el 
historiador frances Nathan Wachtel, en su ensayo Pensamiento salvaje y 
aculturacidn (1971), sostiene una postura diferente, porque hace otra lec- 
tura de la obra de Guaman Poma: 

Raid Porras Barrenechea opone a la barbarie de Guaman Poma (que para el 
representa el mundo inerte de la Edad de Piedra), el estilo puro y el pensa- 
miento armonioso de Garcilaso de la Vega. No hay duda que los Comentarios 
Reales constituyen una de las obras maestras de la literatura hispdnica. Pero 
la oposicion entre Garcilaso y Guaman Poma no se reduce a una discusion de 
gusto literario. Sus obras plantean todo elproblema de la relacion entre las dos 


1 Raul Porras Barrenechea, El cronista indio Felipe Guaman Poma de Ayala , 
Lima, 1971, p. 68. 
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culturas, la occidental y la indigena: por un lado, un oscuro cacique que ma- 
neja con dificultad la lengua espanola, mezclandola con el quechua y que, sin 
embargo, emprende la escritura de una cronica; por el otro, el hijo de un ilus- 
tre conquistador y de una princesa inca, que ha asimilado perfectamente los 
refinamientos del pensamiento humanista. i Que significan en estas circuns- 
tancias, la aculturacidn de Garcilaso y la barbarie de Guaman Poma?. Si exis- 
te tal barbarie, sin duda es preciso tomarla en el sentido de un pensamiento 
salvaje, tal como lo rehabilita Claude Levi Strauss. Guaman Poma percibe el 
mando colonial a traves de categorias autenticamente indigenas, que no por 
eso dejan de estar regidas por una logica rigurosa. Pern su sistema de pensa- 
miento es diferente al nuestro (...). De hecho, Garcilaso y Guaman Poma ilus- 
tran dos tipos opuestos de aculturacidn: mientras que elprimero es el testimo- 
nio de una asimilacion a la cultura occidental, sepuede decir que el segundo, 
el contrario, integra los aportes occidentales a las categorias indigenas 2 . 

Aunque las similitudes y las diferencias de estos dos representantes 
del mundo americano apareceran en toda su amplitud en las respectivas 
monografias, es util comenzar por presentar lo puntos que tienen en co- 
mun. En primer lugar, su origen indigena: Guaman Poma es indio puro, 
que dice descender por llnea paterna de los antiguos senores Yerovilcas de 
Huanuco y por llnea materna del inca Tupac Yupanqui; Garcilaso es mes- 
tizo, hijo de un capitan espanol y de la princesa Chimpu Ocllo, nieta del 
mismo Tupac Yupanqui, pero es un mestizo orgulloso de su herencia indi- 
gena, y as! en los Comentarios reales escribe: A los hijos de espanol y de in- 
ca (...) nos Human “mestizos”, por decir que somos mezclados de ambas na- 
ciones; fue impuesto por los primeros espanoles que tuvieron hijos en indiasy 
por ser nombre impuesto por nuestros padres y por su signification, me lo lla- 
mo yo a boca llena y me homo con el (1943,II:279) 3 ; ademas, Garcilaso, co- 


2 Nathan Wachtel, “Pensamiento salvaje y aculturacidn: el espacio y el tiem- 
po en Felipe Guaman Poma Ayala y el Inca Garcilaso de la Vega”, en Socie- 
dad o ideologia , Lima, Instituto de Estudios Peruanos, 1973, pp. 166-167. 

3 Frente al orgullo que siente Garcilaso por su condicion de mestizo, llaman 
la atencion las frases tan duras que Guaman Poma tiene contra los mesti- 
zos, como luego se vera. No se trata de actitudes racistas, sino que es una 
protesta contra la manera concreta como se realizo el mestizaje en la colo- 
nia y, sobre todo, una consecuencia de su manera de ver el mundo dentro 
de un sistema cerrado. 
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mo se vera, reivindica repetidas veces su calidad de indio y de inca ( porque 
soy indio, indio nacido entre los indios, indio inca). En segundo lugar, tienen 
en comun el ser coetaneos y haber escrito una cronica de la vida incaica y 
colonial: Garcilaso nace en 1539 y publica en 1609 sus Comentario reales 
de los Incas , que son una descripcion de la cultura y una historia del Ta- 
wantinsuyo, y en 1617, su Historia general del Pe ru, que narra la conquis- 
ta espanola desde su inicio hasta la ejecucion de Tupac Amaru I; Guaman 
Poma nace hacia 1532 y en 1615 termina de escribir su Nueva Cronica v 
Buen Gobierno , que trata del mundo andino, de la conquista espanola y 
del gobierno colonial; ambos han sido testigos del mundo que describen, y 
sus obras reflejan la experiencia de toda una vida. En tercer lugar, tienen en 
comun su rechazo de la situacion colonial, aunque desde una optica dis- 
tinta (Garcilaso, mas occidental, y Guaman Pomas, mas andina) y desde 
una utopia diferente (Garcilaso, la utopia retrospectiva, y Guaman Poma, 
la utopia rebelde). Es una de las conclusiones de Wachtel (1971) en su ci- 
tado estudio: 

Si Garcilaso y Guaman Poma representan dos tipos de aculturacion que se si- 
tuan en las antipodas, uno en relacidn del otro, aparentemente es un mismo 
proyecto el que anima sus empresas: el rechazo de la situacion colonial. Porque 
incluso en Garcilaso, la aculturacion no significa una conversion integral al 
hispanismo; no la vive como una renunciation a su idetitidad india;por el con- 
trario, le sirve de armapara defender e ilustrar la civilization inca. Sin embar- 
go, por el hecho de que Garcilaso y Guaman Poma expresan su rechazo utili- 
zando uno el aparato mental tradicional, y el otro el que ha recibido de occi- 
dente, los alcances practicos de sus restructuraciones son tambien diferentes. 
Garcilaso opone a la realidad una imagen sublimada que la traspone y la in- 
vierte; mientras que Guaman Poma refleja esta realidad, pero para encontrar 
la salvation en un pasado siempre presente. La ciudad ideal del primero se 
desvanece en un tiempo irremediablemente perdido, mientras que el modelo 
del segundo orienta su vision actual del mundo e inspira un programa concre- 
to de reformas. Garcilaso se evade en el ensueho, o en la contemplation este- 
tica y religiosa del destino de la humanidad. Guaman Poma quiere transfor- 
mar la sociedad en que vive, restaurarla dentro de su orden justo; quiere, en 
resumen, abolir la domination colonial: su utopia conduce a la rebelion 4 . 


4 Wachtel, op. cit. . pp. 227-228. 
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1. EL INCA GARCILASO DE LA VEGA (1539-1616) 


Nace en el Cusco de la union libre del capitan extremeno Garcilaso 
de la Vega y de la india Isabel Chimpu Ocllo, nieta de Tupac Yupanqui. Por 
el lado paterno, perteneda a una familia noble de Extremadura y contaba 
entre sus ascendientes con los poetas Jorge Manrique y Garcilaso de la Ve- 
ga, del que tomo el nombre. Por el lado materno, perteneda a la familia 
imperial cuzquena. Hasta los veinte anos vivio en el Cusco, recibiendo el 
doble influjo de su identidad mestiza: el indigena, a traves de su madre, que 
le transmite el quechua, y de sus tios, que le cuentan las viejas tradiciones 
de su raza; el espanol, a traves de su padre, quien le habla en Castellano, le 
ensena todo lo que necesita conocer un caballero, y por el que conoce per- 
sonalmente a los principales sobrevivientes de la conquista y actores de las 
guerras civiles (de los que dira al nombrarlos en su historia: a quien yo co- 
nod; pero en Cusco vive tambien el mayor conflicto de su identidad mes- 
tiza, cuando su padre, en cumplimiento de una real ordenanza que preten- 
dia propiciar la estabilidad y moralidad de la colonia, y para constituir un 
mayorazgo que perpetuara las tradiciones familiares, se casa con una espa- 
nola y entrega a Isabel Chimpu Ocllo en matrimonio a un espanol de ba- 
jo linaje. 

En 1559 muere el padre del Inca Garcilaso, despues de haber sido 
corregidor del Cusco, y lega a este cuatro mil pesos para que se vaya a es- 
tudiar a Espana. La vida de Garcilaso en la peninsula, a partir de 1560, tie- 
ne dos etapas: la primera, consagrada a las armas, en las que combate con- 
tra los moriscos en las Alp uj arras, y quizas en Italia, y obtiene el titulo de 
capitan de su Majestad, y la segunda, consagrada a las letras y a la religion, 
en la que se hace clerigo y compone sus obras historicas. La mayor parte 
de este periodo lo pasa en Cordoba, donde muere el 22 de abril de 1616 (un 
dia antes que Cervantes y Shakespeare), y en cuya catedral-mezquita estan 
enterrados sus restos, que en 1978 fueron trasladados parcialmente al Cus- 
co. 

La personalidad del Inca Garcilaso es claramente mestiza, porque 
siente un compromiso emocional y vital con los dos mundos a los que per- 
tenece. Pero afirmar esto no sera quizas afirmar mucho, mientras las cien- 
cias (biologicas, psicologicas o sociales) no haya desarrollado teorias mas 
elaboradas para explicar el mestizaje. La mayoria de los estudiosos anali- 
zan el mestizaje de Garcilaso con un enfoque historico-cultural y tratan de 
descubrir, en los datos de su biografia y en las afirmaciones mas o menos 
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autobiograficas de su obra, el contenido y el itinerario de su identidad 5 . No 
hace mucho ciertos psicologos y psiquiatras han aplicado un enfoque mas 
o menos psicoanalitico 6 . En una historia de la antropologla quizas sea util 
tambien el recurso al metodo compararativo, comparando el mestizaje de 
Garcilaso y el de Guaman Poma. Tal comparacion se hizo en la introduc- 
tion del capitulo, pero deseo anadir esto. Mientras Garcilaso es mestizo 
biologica y culturalmente, admite sus dos herencias sociales y, por su situa- 
tion economica, tiene formation intelectual para hacer su propia sintesis y 


5 Puede consultarse a Francisco de Solano, “Los nombres del Inca Garcilaso: 
definition e identidad” en revista Historica . Lima, Pontificia Universidad 
Catolica del Peru, 1991, vol. XV, pp 93-120. 

6 Tuvo este enfoque Fernando de Saba en su tesis doctoral Consideraciones 
psicoanallticas acerca de la identidad del inca Garcilaso de la Ve ga, presen- 
tada en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos en 1976. Saba, junto 
con Max Hernandez, escriben “Garcilaso Inca de la Vega, historia de un pa- 
tronlmico” en Pe ru: identidad nacional . Lima, 1979, CEDEP, y afirman: El 
lenguaje escrito restitula a Garcilaso su autentico destino. Garcilaso, escritor 
mestizo del espafiol, nacia a la creation luego de haber liberado la relation de 
sus padres de las fantasias de destruction y violencia que parecen poblar la es- 
cena primaria que subyace a su primer recuerdo infantil. Al traducir de una 
lengua a otra los Didlogos de amor . Garcilaso asumla una carencia, iniciaba 
una demanda de amor y comenzaba a entender y reparar el vinculo depareja 
de sus padres; por eso, la traduction surge como intento de sintesis, deslinda- 
miento de espacios, conjuncion de diferencias y similitudes, de conciliation y 
ruptura de sistemas significantes. Asl asume la libertad que le autoriza a inter- 
calar en el Garcilaso de la Vega el nombre de “Inca”. Al hacerlo, a la vez que 
mantiene los vinculos con su padre y su identification con el escritor toledano, 
subraya su diferencia con ellos, destaca la relation con su madrey se otorga de 
ese modo distintividad. Este hombre, que no era “un hidalgo completo, ni es- 
panol ni indio, ni vecino ni forastero” (Porras, 1945), puede ya llamarse mes- 
tizo “a boca llena”. Habiendo encontrado y aceptado “su significado”, deviene 
en dueno y servidor del “nombre impuesto". La profunda y prolongada conflic- 
tividad de su identidad empieza a resolverse y Garcilaso puede asumir aspec- 
tos de si misnio hasta entonces dispersos, al lograr el reconocimiento de su es- 
tirpe quechua en terminos espanoles (pp. 118-119). Max Hernandez retoma 
y amplla este enfoque en su sugerente libro Memoria del bien perdido. Con- 
flicto, identidad v nostalgia en el Inca Garcilaso de la Ve ga, Lima, 1993, Ins- 
titute de Estudios Peruanos y Biblioteca Peruana de Psicoanalisis. 
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aceptar lo indigena desde lo espanol, Guaman Poma es un indio acultura- 
do, que admite tambien la doble herencia social, pero que vive el conflicto 
colonial en todo su dramatismo y, por su posicion social y por su forma- 
cion intelectual, no ha podido terminar su propia sintesis y ver lo espanol 
desde lo indigena. 

Las principales obras del Garcilaso son: La Traducciion del Indio de 
los tres “Dialogos de amor” de Leon Hebreo , Madrid, 1590, Pedro Madri- 
gal; La Florida del Inca, Historia del adelantado Hernando de Soto (...) v 
de otros heroicos Caballeros espanoles e indios , Lisboa, 1605, Pedro Cras- 
beeck, que ha tenido muchas traducciones y reediciones; entre estas una 
mexicana (Mexico, 1956, Fondo de Cultura Economica) y una peruana 
(Lima, 1976, Peisa); Pr imera parte de los Comentarios reales, que tratan 
del origen de los incas Lisboa, 1609, Pedro Crasbeck, e Historia gene- 
ral del Peru o segunda parte de los Comentarios reales de los Incas , Cordo- 
ba, 1617 Viuda de Andres Barrera, tambien muy traducidas (la primera 
parte se tradujo al frances en 1633, al ingles en 1688, al holandes en 1704, 
etc.) y reeditadas en Espana y America; entre los peruanas destaca la Car- 
los Aranibar de los Comentarios reales de los Incas . Lima, 1991, Fondo de 
Cultura Economica, dos tomos, por su excelente indice analitico, aunque 
yo hago las citas a base de la edicion argentina (Buenos Aires, 1943, Eme- 
ce, dos tomos). No hay duda de que la obra del cronista mestizo es multi- 
ple. Con razon observa Aurelio Miro Quesada: 

Por eso el Inca Garcilaso no solo inicia en el Peru la literatim en lengua cas- 
tellana, no solo es el primer representante peruano de la Historia, del arneno 
relato y aun con su traduction de Leon Hebreo de la elevada inquietud meta- 
fisica, sino tiene ademds una importancia y unafuerza de simbolo. Garcilaso 
es el primer peruano que escribe cumpliendo una misidn, el primero que as- 
ciende de la objetiva sencillez de la cronica o de la delectation subjetiva en la 
forma, para preocuparse por mas hondos problemas: los del comun quehacer 
y el comun meditar 7 . 


1 Aurelio Miro Quesada Sosa, El Inca Garcilaso , Madrid, Ediciones Cultura 

Elispanica, 1948, p. 240; hay una edicion moderna en Lima, 1994, Pontificia 
Universidad Catolica del Peru. Otros estudios importantes sobre Garcilaso 
son: Jose de la Riva Agiiero, “La historia en el Peru” ( 1910) y “El Inca Gar- 
cilaso de la Vega” ( 1916), en Obras completas . Lima, Pontificia Universidad 
Catolica, tomo IV, 1965, pp. 31-198, y timo II, 1962, pp. 5-62; Symposium - 
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Una lectura antropologica de los Comentarios reales permite des- 
cubrir en la misma una buena etnografia incaica y unas sugerentes notas 
para una etnologla andina: 

1 . 1 La etnografia incaica 

Para exponer este punto, voy a presentar cuatro puntos: las razones 
que tuvo el Inca para escribir, las fuentes que manejo, su vision “desde den- 
tro” de la cultura y el juicio que merece esta etnogafia. En primer lugar, las 
razones para escribir las formula Garcilaso en el proemio de los Comen- 
tarios reales : 

Aunque ha habido espanoles curiosos que hail escrito (...) del Peru y de otros 
reinos de aquella gentilidad, no ha sido con la relation entera que de ellos se 
pudiera dar, que lo he notado p articular mente de las cosas que el Peru he vis- 
to escritas, de las cuales, como natural de la ciudad del Cusco, que file otra Ro- 
ma de aquel imperio, tengo mas clara y larga noticia que la que hasta ahora 
los escritores han dado. 

Verdad es que tocan muchas cosas de las muy grandes que aquella repiiblica 
tuvo, pero escnbenlas tan cortamente que, aun las muy notorias para mi, de 
la manera que las dicen, las entiendo mal. Por lo cual, forzado del amor na- 
tural de la patria, me ofreci al trabajo de escribir estos Comentarios, donde 
clara y distintamente se veran las cosas que en aquella republica habia antes 
de los espanoles, asi en los ritos de su vana religion como en el gobierno que, 
en pazy en guerra sus reyes estuvieron, y todo lo demds que de aquellos indios 
se puede decir, desde lo mas infimo del ejercicio de los vasallos hasta lo mas al- 
to de la corona real. Escribimos solamente del imperio de los incas (1943,1:9). 

De donde se desprende que Garcilaso quiere darnos sobre los incas, 
como Sahagun d los aztecas, una relacion clara y distinta de las cosas que 


de 1955, Nuevos estudios sobre el Inca Garcilaso de la Ve ga. Lima, 1955, 
Centro de estudios historico-militares del Peru; Jose Durand, El Inca Garci- 
laso, clasico de America . Mexico, 1976, Sep-Setentas; Max Hernandez, Me- 
moria del bien perdido. Conflicto, identidad v nostalgia en el Inca Garcila- 

so de la Ve ga, Lima, 1993, Instituto de Estudios peruanos; y Jose Antonio 
Mazzotti, Corps mestizos del Inca Garcilsao. Resonancias andinas , Lima, 
1996, Fondo de Cultura Economica. 
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en aquella republica habia antes de los espanoles, o sea, una etnografia gene- 
ral. Luego matiza su postura, frente a los autores espanoles que hablan es- 
crito sobre los incas, y dice modestamente -no hay que olvidar que era un 
mestizo que escribia en Espana para un publico espanol- que mi intention 
no es contradecirles, sino servirles de comento y glosa y de interprete en mu- 
chos vocablos indios, que, como extranjeros en aquella lengua, interpretaron 
fuera de la propiedad de ella (1943,1:8). Sin embargo, es indudable que los 
Comentarios de Garcilaso son mucho mas que un simple comento y glosa 
de los cronistas anteriores y que el conocimiento de quechua como lengua 
materna le permitia una profundidad que no podian tener sus predeceso- 
res; ya se veran despues algunos de los sugerentes analisis linguisticos de 
Garcilaso. 

Consecuente con la meta que se propuso, el inca hizo, sobre todo, 
una etnografia del incanato, aunque escribio tambien una historia del mis- 
mo. Luis Valcarcel se ha tornado el trabajo de analizar el contenido de los 
262 capitulos de los Comentarios reales y observa que el 70% son de tema 
cultural, donde Garcilaso ha estudiado la cultura bajo todos sus aspectos, 
y solo el 30% de tema historico, que 58 (capitulos) se ocupan de temas eco- 
ndmicos y 38 de temas religiosos, precisamente los dos polos de la actividad 
cultural y que, ademas, dicho autor de la politico se ocupa en 17 capitulos, 
del derecho en 3, de la moral en 1, de la ciencia en 6, de la tecnica en 2, de la 
magia en 2, del mito en 4, del arte en 10, de lafilosofia en 1, de la education 
en 7, del lenguaje en 3 y de la organization social en 14 8 . 

En segundo lugar, las fuentes de information que tuvo Garcilaso. 
La primera fue la observation participante. Es frecuente que consigne esa 
observation personal cuando describe la ciudad del Cusco o determinados 
ritos, y ademas lo establece como principio: 

Demas de habermelo dicho los indios, alcance y vi por mis ojos mucha parte de 
aquella idolatria, sus fiestas y supersticiones, que aun en mis tiempos hasta los 
doce o trece anos de mi edad, no se habian acabado del todo. Yo naci ocho anos 
despues que los espanoles ganaron mi tierra y, como lo he dicho, me crie en ella 
hasta los veinte anos, y asi vi muchas cosas de las que hatian los indios en aque- 
lla su gentilidad, las cuales contare diciendo que las vi (1943,1: 48). 
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Luis E. Valcarcel, “Garcilaso y la etnografia del Peru” en Nuevos estudios so- 
bre el Inca Garcilaso de la Ve ga. Lima, 1955, Centro de Estudios Historico- 
militares del Peru, p. 143. 


La segunda fuente de informacion fueron las largas conversaciones 
que tuvo con sus parientes maternos y amigos durante aquellos veinte anos. 
En esta informacion distingue tres momentos: los relatos y mitos que escu- 
cho durante la infancia, las respuestas que le dieron sobre el gobierno incai- 
co, al preguntar el, durante su juventud, y las informaciones complementa- 
rias que le enviaron a Cordoba, a su solicitud, para aclarar una serie de pun- 
tos oscuros. En el capitulo 15 del Libro I cuenta Garcilaso: 

Despues de haber dado muchas trazas y tornado muchos caminos para entrar 
a dar cuenta del origen y principio de los Incas, reyes naturales que fueron del 
Peru (ndtese, depaso, cdmo ataca las tesis del virrey Toledo), me parecio que 
la mejor traza y el camino mdsfdcil y llano era contar lo que en mis niheces 
oi muchas veces a mi madreya sus hermanosy tiosya otros sus mayores acer- 
ca de este origen y principio, porque todo lo quepor otras vias se dice de el, vie- 
ne a reducirse en lo mismo que nosotros diremos, y sera mejor que se sepa por 
las propias palabras que los Incas lo cuentan, que no por las de otros autores 
extrahos. Es asi que, residiendo mi madre en el Cusco, su patria, venian a vi- 
sitarla casi cada semana lospocos parientes que de las crueldades y tiranias de 
Atahualpa (como en su vida contaremos) escaparon, en las cuales visitas 
siempre sus mas ordinarias pldticas eran tratar del origen de sus reyes, de la 
majestad de ellos, de la grandeza de su imperio, de sus conquistas y hazahas, 
del gobierno que en paz y en guerra tenian, de las leyes que tan en provecho y 
favor de sus vasallos ordenaban. En suma, no dejaban cosa de las prosperas 
que entre ellos hubiere acaecido que no la trajesen a cuenta. De las grandezas 
y prosperidades pasadas venian a las cosas presentes, lloraban sus reyes muer- 
tos, enajenado su imperio y acabada su republica, etc. Estas y otras semejan- 
tes platicas tenian los incas y pallas en sus visitas y, con la memoria del bien 
perdido siempre acababan su conversation en lagrimas y llanto, diciendo 
“Trocosenos el reinar en vasallaje”, etc. En estas pldticas yo, como muchacho, 
entraba y salia muchas veces donde ellos estaban, y me holgaba de las oir, co- 
mo huelgan los tales de oir fabulas. Pasando, piles, dias, meses y anos, siendo 
yayo de 16 a 17 anos acaecid que, estando mis parientes un dia en esta su con- 
versation hablando de sus reyes y antiguallas, al mas anciano de ellos, que era 
el que daba cuenta de ellas, le dije: 

Inca tio, pues no hay escritura entre vosotros, que es la que guarda la memo- 
ria de las cosas pasadas, }que noticias teneis del origen y principio de nuestros 
reyes? (...) iquienfue el primero de nuestros incas?, } como se llamo? (...) jque 
origen tuvo su linaje? (...). 

El Inca, como holgdndose de haber oido las preguntas, por el gusto que recibia 
de dar cuenta de ellas, se volvid a mi (que ya otras muchas veces le habia oi- 
do, mas ninguna con la atencion que entonces) y me dijo: 
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Sobrino, yo te la dire de muy buena gana; a ti te conviene oirlas y guardarlas 
en el corazon (esfrasis de ellospor decir en la memoria). Sabras que en los si- 
glos antiguos toda esta region de tierra que ves (...) (1943,1:39-40). 

En el capitulo 19 del mismo Libro I vuelve Garcilaso a referirse a sus 
fuentes de informacion y, despues de aludir a los dos primeros momentos 
(en mis niheces, me contaban sus historias como se cuentan las fab ulas a los 
nihosy en edad mas crescida, me dieron larga noticia de sus leyes y gobiernos, 
cotejando el nuevo gobierno de los espaholes con el de los Incas, expone como 
obtuvo informacion complementaria desde Cordoba, recurriendo a sus 
amigos de adolescencia y companeros de escuela, que debian ser tambien 
mestizos, pues habla de las provincias de las madres: 

Porque luego que propuse escribir esta historia escribi a mis condiscipulos de 
escuela y gramatica, encargdndoles que cada uno me ayudase con la relacion 
que pudiese haber de las particulares conquistas que los incas hicieron de las 
provincias de sus madres, porque cada provincia tiene sus cuentas y nudos con 
sus historias analesylas tradicion de ellas (...). Los condisdpidos, tomando de 
veras lo que lespedi, cada cual de ellos dio cuenta de mi intention a su madre 
yparientes, los cudles sabiendo que un indio, hijo de su tierra, queria escribir 
los sucesos de ella, sacaron de sus archivos las relaciones que tenian de sus his- 
torias y me las enviaron (1943,1:48). 

La tercera fuente de informacion fueron los cronistas espanoles que 
publicaron o escribieron antes de Garcilaso. Aqui ocupa un lugar muy des- 
tacado otro mestizo ilustre, el jesuita Bias Valera (1545-1597), natural de 
Chachapoyas, hijo de un capitan de Pizarro y de una india de la corte del 
inca. Valera compuso en latin una cronica incaica, despues de conversar 
largamente con los quipucamayos y demas informantes indigenas en las 
regiones del Cusco y el Collao, y se llevo el manuscrito a Espana en 1590; 
residia en Cadiz, cuando en 1596 los ingleses saquearon la ciudad y en el 
saqueo se perdio gran parte del manuscrito. El resto fue entregado a Gar- 
cilaso, quien lo utilizo en muchos puntos de los Comentarios , despues de 
traducirlo al Castellano (1 943,1:2 1) 9 . La importancia para Garcilaso de es- 


9 A Valera atribuye tambien Porras “Las costumbres antiguas de los naturales 
del Peru” una de las Tr es relaciones de antiguedades peruanas , publicadas 
en Madrid, en 1879, por Jimenez de la Espada. Cada vez es mas segura tal 
atribucion. 
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ta fuente es tan grande que el historiador peruano Manuel Gonzalez de la 
Rosa llega a acusar a los Comentarios de simple plagio, acusacion que fue 
defmitivamente rebatida por Riva-Aguero 10 . 

A1 lado de Valera, Garcilaso cita y utiliza a los principales cronistas 
espanoles que tuvo entre manos, tales como la Historia de las Indias v co n- 
quista de Mexico (1552) de Francisco Lopez de Gomora, la primera parte 
de la Cronica general del Pe ru (1553) de Pedro Cieza de Leon, la Histor ia 
del descubrimiento v conquista del Pe ru (1555) de Agustin de Zarate, la 
Historia natural y moral de las Indias (1590) de Jose de Acosta, etc. En di- 
ferentes oportunidades Garcilaso, despues de describir la cultura incaica a 
base de su observation personal y de sus informantes indigenas, lo confir- 
ma con los testimonies recogidos por estos cronistas. Un solo ejemplo. En 
el capitulo 10 del libro II, despues de afirmar: porque se vea que lo que atrds 
hemos dicho del origen y principio de los incas y de lo que antes de ellos hubo 
no es invention mia, sino comun relation que los indios han hecho a los his- 
toriadores espanoles , Garcilaso recoge los lugares paralelos de Cieza, Lopez 
de Gomora, Zarate y Acosta, y concluye que no dice cosas distintas, sino 
que, como indio natural de aquella tierra, ampliamos y extendemos con la 
propia relation la que los historiadores espanoles, como extranjeros, acorta- 
ron, por no saber la propiedad de la lengua, ni haber mamado en la leche 
aquestas fabulas y verdades, como yo las mame (1943,1:85-88). 

En tercer lugar, Garcilaso describe la cultura “desde dentro”. Como 
acaba de verse, el era perfectamente consciente de que su conocimiento de 
la lengua general y su socialization en el mundo incaico ( como indio y por 
haber mamado en la leche aquestas verdades) le permitian ver las cosas en 
toda su amplitud y “desde dentro”. A1 escribir los Comentarios , cuarenta 
anos despues de salir del Cusco, el sabe que ya no pertenece a ese mundo, 
pero lo siente como propio y trata de exponer las “razones” que tienen los 
indios para su comportamiento, desvelando la logica de la cultura incaica. 
Es decir, que por desnativizado que estuviera el inca, por su larga perma- 


10 La polemica entre Gonzalez de la Rosa y Riva-Aguero sobre la originalidad 
de Garcilaso se desarrollo en la Re v ista Historica del Pe ru, tomo II (1907), 
III (1908), IV (1909-1911). El trabajo definitive de Riva-Aguero es“El senor 
Gonzalez de la Rosa y las obras de Valera y Garcilaso” (IV, 312-147), recogi- 
do en Riva-Aguero, Obras completas , t. VI, Lima, 1968, Pontificia Universi- 
dad Catolica, pp. 9-62. 
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nencia en le exilio espanol, su position es superior a la del mejor etnogra- 
fo. Recojo ahora un ejemplo de este estudio del comportamiento indigena 
desde sus presupuestos culturales y lingiiisticos: 

Declarando el nombre Apachitas, que los espanoles dan a las cumbres de las 
cuestas muy altas y las hacen dioses de los indios, es de saber que ha de decir 
Apachecta; es dativo, y el genitivo es Apachecpa; de este participio de presente 
apachec, que es el nominativo, y con la silaba ta se hace dativo, quiere decir 
“al que hace llevar”, sin decir quien es, ni declarar que es lo que hace llevar. 
Pern conforme alfrasis de la lengua, como atras hemos dicho, y adelante dire- 
mos de la mucha significacion que los indios encierran en una sola palabra, 
quiere decir “demos gracias y ofrezcamos algo al que hace llevar estas cargas, 
ddndonos fuerzas y vigor para subir por cuestas tan asperas como esta”; y 
nunca lo decian sino cuando estaban ya en lo alto de la cuesta, y por esto di- 
cen los historiadores espanoles que llamaban apachitas a las cumbres de las 
cuestas, entendiendo que hallaban con ellas, porque allt les oian decir esta pa- 
labra Apachecta, y, como no entienden lo que quiere decir, danselo por nom- 
bre a las cuestas. Entendian los indios, con lumbre natural, que se debian dar 
gracias y hacer alguna ofrenda al Pachacamac, dios no conocido, que ellos 
adoraban mentalmente, por haberles ayudado en aquel trabajo. Y asi, luego 
que habian subido la cuesta, se descargaban, y, alzando los ojos al cielo y ba- 
jdndolos al suelo y haciendo las mismas ostentaciones de adoracion que atras 
dijimos para nombrar al Pachacamac, repetian dos, tres veces el dativo Apa- 
checta, y en ofrenda se tiraban de las cejas y, que arracasen algun pelo o no, lo 
soplaban hacia el cielo y echaban la yerba llamada cuca, que llevaban en la 
boca, que ellos tanto aprecian, como diciendo que le ofredan lo mas preciado 
que llevaban. Y a mas no poder ni tener otra cosa mejor, ofredan un guijarro, 
y, donde no los habia, echaban un punado de tierra. Y de estas ofrendas habia 
grandes montones en las cumbres de las cuestas. No miraban al sol cuando ha- 
dan aquellas porque no era la adoracion a el, sino al Pachacamac. Y las ofren- 
das, mas eran senales de su afectos que no ofrendas; porque bien entendian 
que cosas tan viles no eran para ofrecer. De todo lo cual soy testigo, que lo vi 
caminando con ellos muchas veces. Y mas digo, que no lo hadan los indios que 
iban descargando, sino los que iban cargados (1943,1:73-74). 

Analisis similares hace sobre la forma de juramento (1943,1:70) y 
sobre todo el significado del termino Huaca (p. 74). Al explicar el matri- 
monio del principe heredero con su propia hermana, Garcilaso acumula 
las razones que para ello daban y dice que, como el Sol se habia casado con 
su hermana y habia casado tambien a sus dos primeros hijos, Manco Ca- 
pac y Mama Ocllo, era justo se aguardase la misma orden en los primogeni- 
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tos del rey (...) por conservar limpia la sangre del Sol, porque dedan que no 
era licito se mezclase con sangre hutnana (...) porque al heredero lepertene- 
ciese el reino tanto por la madre como por el padre (1943, 1: 196). De esa ma- 
nera trata de explicar los hechos sociales en terminos de la cultura que des- 
cribe. 

Y en cuarto lugar, valoracion de la etnografia del Inca Garcilaso. 
Para ello, puede ser util recoger la valoracion de la misma que hace Valcar- 
cel, tan conocedor de las fuentes de la cultura andina: Los datos que apor- 
tan la mayoria de los cronistas son simplemente adiciones o ampliaciones a lo 
que fundamentalmente habia dicho Garcilaso. Por tanto, la verdad acerca de 
la cultura incaica estd en Garcilaso. La arqueologia y la etnologia estan con- 
firmando, han confirmado ya, lo que deda Garcilaso n . Y luego Valcarcel re- 
cuerda como a el le cupo la suerte de participar en el redescubrimiento de 
los tres torreones de las ruinas del Sacsahuaman, tan precisamente descri- 
tos por Garcilaso. A pesar de esta valoracion positiva de la etnografia de 
Garcilaso, no puede olvidarse, para matizar la objetividad, el caracter apo- 
logetico de dicha etnografia, como reaction contra las informaciones y los 
cronistas de inspiration toledana, aunque Garcilaso no explicite nunca es- 
ta intention. Tampoco puede olvidarse cierto peligro de idealization que 
hay en obras escritas en las condiciones en que se escribieron los Comem 
tarjos, pues es una reconstruction historica, en la sexta decada de su vida, 
de los recuerdos de su infancia y mocedad, sobre todo si es valida la inter- 
pretation psicologica que una reconciliation con la parcela india de la pro- 
pia identidad. Y fmalmente, tampoco pueden olvidarse ciertos «errores» de 
Garcilaso en su information sobre el incanato. 

1.2. Notas para una etnologia andina 

Aunque los Comentarios sean, sobre todo, una etnografia general 
del Tawantinsuyo, es indudable que Garcilaso toca una serie de temas et- 
nologicos: 

1) El concepto de historia. En el libro I, capitulo 2, al referirse al 
candente problema de la epoca del descubrimiento de America por los eu- 
ropeos: si hay antipodas, Garcilaso toca el tema del poblamiento america- 
no: por ddnde hayan pasado aquellas gentes, tantas y de tan diversas lenguas 


11 Valcarcel. op. cit. . pp. 149-150. 
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y costumbres como las que el Nuevo Mundo se han hallado, tampoco se sabe 
de cierto; luego alude a los inconvenientes de la hipotesis marina y de la hi- 
potesis terrestre y decide no abordar el tema porque tengo menos suficien- 
cia que otro para inquirirlas (1943,1:14). Despues inicia su narration indi- 
cando claramente dos edades hasta la llegada de los espanoles: 

Para que entienda mejor la idolatria, vida y costumbres de los indios del Pe- 
ril, sera necesario dividamos aquellos sighs en dos edades; diremos como vi- 
vian antes de los incasy luego diremos como gobernaron aquellos Reyes, para 
que no se confunda lo uno con lo otro, ni se atribuyan las costumbres ni los 
dioses de los unos a los otros. Para lo cual es de saber, que en aquella primera 
edad, y antigua gentilidad, unos indios habia poco mejoras que bestias man- 
sas y otros muchos peores quefieras bravas (1943,1:29). 

La description de la vida en la primera edad es muy corta (caps. 9 al 
14), frente a la gran extension de la segunda edad (caps. 15 al 262), y en 
ellos Garcilaso hace una apretada sintesis de dicha primera edad, califican- 
dola de salvaje y bestial. En la religion imperaba la idolatria mas total, pues, 
para muchos indios, no habia planta, objeto o animal tan vil ni sucio, que 
no lo tuviesen por dios, solo por diferenciarse unos de otros en sus dioses, sin 
acatar en ellos deidad alguna, ni provecho que ellos pudiesen esperar 
(1943,1:30), lo que parece insinuar un periodo prereligioso o una simple 
reduction de la religion o lo social en la linea de Durkheim; es cierto que 
otros indios escogieron sus dioses con alguna mas consideration que los pa- 
sados, pues adoraban algunas cosas, de las cuales recibian algun provecho, co- 
mo la Pachamanca o la Mamacocha (1943,1:31); pero, entre los sacrificios 
abundaban los sacrificios humanos. 

En la vivienda tenian aquellos gentiles la misma barbaridad que en 
sus dioses y sacrificios. Los mas politicos tenian sus pueblos poblados sin pla- 
za, ni orden de calks, ni de casas, sino como un recogedero de bestias; los de- 
mas vivian en riscos y penas altas, en chozas dispersas, en cuevas o huecos 
de arboles; para Garcilaso, algunos indios de esa edad no fueron conquis- 
tados por los incas, como los chirguanos, y continuan en aquella rusticidad 
antigua (...); son irracionales y apenas tienen lengua para entenderse unos 
con otros dentro de una misma nation, y asi viven como animales de diferen- 
tes especies, sin juntarse, ni comunicarse, ni tratarse, sino a sus solas 
(1943,1:34). La organization social se reduce a que gobernaba el que se atre- 
via (...) y luego que sohoreaba, trataba a sus vasallos con tirania y crueldad, 
sirviendose de ellos como esclavos (1943,1:34). El alimento era, sobre todo, 
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yerbas, raices y frutas que recogian, y en las zonas calidas iban practicamen- 
te desnudos. En la vida sexual, muchas naciones se juntaban al coito como 
bestias, sin conocer mujer propia, sino como acertaban a toparse, y otras se ca- 
saban como se les antojaba, sin exceptuar hennanas, hijas, ni madres 
(1943,1:37). Asi, no hay familia propiamente tal, ni siquiera se conoce el ta- 
bu del incesto. En una palabra, Garcilaso presenta esta primera edad de for- 
ma bastante similar a la etapa de salvajismo de los antropologos evolucio- 
nistas. 

La llegada de los incas y el inicio de su tarea civilizadora marcan el 
comienzo de la segunda edad. Los incas ensenan la agricultura, la irriga- 
tion, el hilado y el tejido, y la construction de caminos y edificios. El inca 
Manco Cdpac, yendo poblando sus pueblos, juntamente con ensenar a culti- 
var la tierra a sus vasallos y labrar las casas y sacar acequias (...), les iba ins- 
truyendo en la urbatiidad, compania y hermandad, que unos y otros se ha- 
bian de hacer, conforme a lo que la razon, y la ley natural les ensenaba 
(1943,1:51). El gobierno local se realiza por medio de curacas, que organi- 
zan la vida economica para asegurar el sustento de todos y ejercen la justi- 
cia en nombre del Inca. Se introducen las reglas del matrimonio y se prohi- 
be el incesto y el adulterio. En lo religioso, Manco Capac inicia el culto al Sol 
y desengana al pueblo, de la bajeza o vileza de sus muchos dioses, diciendoles 
que esperanzas podian tener de cosas tan viles para ser socorridos en sus nece- 
sidades o que mercedes habian recibido cada dia de aquellos animales como los 
recibian cada dia de su padre el Sol (1943,1:63). A la Luna, aunque la tuvie- 
ron por hermana y mujer del Sol y madre de los Incas, no la adoraban por dio- 
sa, ni le ofrecieron sacrificios, ni le edificaron templos (p. 65). Mas aun, para 
Garcilaso, como luego se vera, los incas llegaron con su lurnbre natural a re- 
conocer al Dios suprema, invisible creador del universo, por quien sentian 
mas veneracion interior que por el Sol y le llamaron Pachacamac. 

Hay para Garcilaso una tercera edad, aunque no emplea esta termi- 
nologia, que comienza con la llegada de los espanoles. El no se plantea el 
tema de los justos titulos de la conquista, pero parece situar a esta en una 
perspectiva providencilista, que trajo al Peru la evangelization cristiana. 
Asi, su vision de la historia resulta ser lineal e irreversible. Esta vision pro- 
videncialista se muestra ya en la segunda edad, porque los incas realizan 
una tarea civilizadora que facilitara la aceptacion del evangelio. Los incas, 
no solo hamanizan a la poblacion andina con los inventos, tecnicas y pau- 
tas de comportamiento social que imponen, sino que suprimen la antro- 
pofagia y los sacrificios humanos, ensenan a obrar conforme a la razon y la 
ley natural y predican al Dios desconocido Pachacamac. 
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Garcilaso compara las tareas civilizadoras de incas y romanos: por- 
que el Cusco, en su imperio, fue otra Roma en el suyo, y asi se puede cotejar 
la una con la otra, porque se asemejan en las cosas mas generosas que tuvie- 
ron (1943,11:102). En particular, citando a Valera, compara la lengua gene- 
ral con el latln: la lengua general le es, a los indios, de tanto provecho como 
a nosotros la latina, porque demds del provecho que les causa en sus comer- 
cios, tratos y contratos (...), les hace mas agudos de entendimiento y mas dd- 
ciles y mas ingeniosos para lo que quisieran aprender, y de bdrbaros los true- 
ca en politicos y mas urbanos (1943,11:95). Todo lo cual se inscribe en esa vi- 
sion providencialista, porque la evangelization va a completar en seguida 
las fronteras de Tawantinsuyo y porque el quechua sera la lengua misional. 
Si la realidad colonial no parece justificar esa vision ascendente de la histo- 
ria, lo cierto es que Garcilaso esta demasiado lejos en el espacio, pues vive 
en Espana, y en el tiempo, pues la segunda parte de los Comentarios no be- 
gan hasta el virrey Toledo, verdadero organizador del regimen colonial; 
ademas, queda la utopia retrospective^ como la llama Wachtel 12 , o la vision 
religiosa, para dar una explication diferente. 

2) Antropologia de la religion. Ademas de su detallada etnografia 
sobre las creencias, rituales y formas de organization y normas eticas de la 
religion en el Tawantinsuyo, Garcilaso aborda varios problemas etnologi- 
cos e incluso incursiona en el valor de la religion incaica. 

En primer lugar, se refiere a la predication de los apostoles en el Pe- 
ru. Hablando del templo de Cacha, que edifico el inca Wiracocha en honor 
de cierto personaje que se le presento en suenos diciendo que era hijo del 
Sol y hermano de los incas, en cuyo templo habia una imagen de buena es- 
tatura, con una barba larga de mas de un palmo, los vestidos largos y anchos 
como tunica o sotana, dice: 

La estatua semejaba a las imdgenes de nuestros santos apostoles, y mas pro- 
piamente a las del Sehor San Bartolome (...). 

Los espaholes, habiendo visto este templo y la estatua (...) ban querido decir 
que pudo ser que el apostol San Bartolome llegase hasta el Peru a predicar a 
aquellos gentiles y que en memoria suya hubiesen hecho los indios la estatua 
y el templo. Y los mestizos naturales del Cusco, de treinta anos a esta parte, en 
una cofradia que hicieron de ellos solos, que no quisieron que entrasen espa- 


12 Wachtel, op. cit. . p. 174. 
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holes en ella, la cual solemnizan con grandes gastos, tomaron por abogado a 
este bienaventurado apostol, diciendo queya con fiction o sin ella se habia di- 
cho que habia predicado en el Peru, lo querian por su patron, aunque algunos 
espaiioles maldicientes, viendo los arreos y galas que aquel dia sacan, han di- 
cho que no lo hacen por el apostol sino por el Inca Wiracocha (1943,1:272). 

Ni en este texto, ni en su alusion a la cruz de marmol fino, de color 
bianco y encarnado, que los incas tuvieron en gran veneration y que Garci- 
laso vio en 1560 en la sacristla de la catedral del Cusco (1943J:69), el cro- 
nista mestizo ve alguna evidencia de la predication apostolica, que defen- 
der;! con tanta pasion Calancha. Pero recoge information interesante sobre 
la manipulation de los slmbolos, tanto por los mestizos, que deciden orga- 
nizar una cofradia para ellos solos en honor de san Bartolome, que, por el 
sueno del inca Wiracocha y por el templo de Cacha, se ha convertido en un 
slmbolo de su doble ralz cultural, como por los espaiioles y criollos, que no 
lo aceptan y acusan a los mestizos de superstition. En otro lugar habia Gar- 
cilaso de la manipulation de los mitos, como ya se vera. Este escepticismo 
de Garcilaso sobre la predication apostolica se extiende a las similitudes 
entre las dos religiones, que muchos misioneros descubren; asi, acerca del 
Idolo de Tangatanga, que un autor dice que adoraban en Chuquisaca y que 
los indios declan que era uno en tres y tres en uno, como la Trinidad cristia- 
na, observa haciendo un analisis de indudable valor etnologico: 

Yo no tuve noticia de tal idolo, ni en el general lenguaje del Peru hay tal dic- 
tion. Quizas es del particular lenguaje de aquella provincia, la cual esta 180 
leguas del Cusco. Sospecho que el nombre esta corrupto, porque los espaiioles 
corrompen todos los mas que toman en la boca, y que ha de decir Atacanca, 
quiere decir escarabajo (...). Que en Chuquisaca, en aquella primera edad y 
antigua gentilidad, antes del imperio de los reyes incas, lo adorasen por dios, 
no me espantaria, porque, como queda dicho, entonces adoraban otras cosas 
tan viles, mas no despues de los incas, que las prohibieron todas. Que digan los 
indios que en uno eran tres y tres en uno, es invention nueva de ellos, que la 
han hecho despues que han oido la trinidad y unidad del verdadero Dios 
nuestro Sehor, para adular a los espaiioles con decirles que tambien ellos te- 
nian algunas cosas semejantes a los de nuestra santa religion: como esta y la 
trinidad, que el mismo autor dice que daban al Solyal rayo, y que tenian con- 
fesores y que confesaban sus pecados como los cristianos. 

Todo lo cual es inventado por los indios con pretension de que, siquiera por se- 
mejanza, se les haga alguna cortesia. Esto afirmo como indio, que conozco la 
natural condition de los indios (1943,1,75-76). 
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Ademas, recoge una larga cita de Valera sobre analogias de las dos 
religiones, que atribuye sobre todo a la falta de comunication entre los pri- 
meros cronistas o misioneros y los indios ( asi , interpretandolas a su imagi- 
nation y antojo, escribieron por verdades cosas que los indios no soharon, por- 
que de las historias verdaderas dellos no se puede sacar misterio alguno de 
nuestra religion cristiana), pero no descarta la “parodia diabolica” para ex- 
plicar la confesion, el bautismo y el ayuno, pues el demonio ha procurado 
siempre ser tenido y honrado como Dios, no solamente en los ritos y ceremo- 
nias de la gentilidad, mas tambien en algunas costumbres de la religion cris- 
tiana, las cuales, como mona envidiosa, ha introducido en muchas regiones de 
las Indias, para ser por esta via honrado (1943,1:77). Sin embargo, Garcila- 
so afirma que los incas creian en la inmortalidad del alma y en la resurrec- 
cion universal de los cuerpos; teniendo grandisimo cuidado de poner en co- 
bro los cabellos y uhas que se cortaban, y cuando el les pregunto por que ha- 
dan eso, le respondian: Sabete que todos los que hemos nacido hemos de vol- 
ver a vivir en el mundo (...) y porque nuestras (almas) no se detengan bus- 
cando sus cabellos y uhas (...) se las ponemos aqui juntas (1943,1:80); refle- 
xionando sobre esta creencia incaica, anade: como y por cual tradition tu- 
viesen los Incas la resurrection de los cuerpos, siendo articulo de fe, no lo se, 
ni es de un soldado como yo inquirido, ni creo que sepueda averiguar con cer- 
tidumbre ( 1943,1:8 1 ) 13 . 


13 Sobre la inconsistencia que parece tener Garcilaso en este punto, el historia- 
dor frances Pierre Duviols, en La lutte contre les religions autocthones dans 
le Perou colonial . Lima, 1971, Institut Fran^ais d’Etudes Andines, dice: i Co- 
mo explicar que Garcilaso, al mismo tiempo, condena ciertas analogias y 
aprueba otras? Es que unas sirven a la tesis central de los Comentarios y las 
otras, no. La comunion, la confesion, la trinidad, la venida del apdstol son ele- 
mentos que suponen ya una revelation, ya la evangelization anterior a la lle- 
gada de los espaholes. Aceptar alguna de estas dos hipotesis equivalia a que los 
peruanos habian olvidado, traicionado la palabra de Dios. Nada de eso ocurre 
con la vida eterna y con la resurrection. Se trata aqui de ideas filosoficas, que 
sepueden alcanzar por la sola razdn natural y la moral, ayudadas por lapro- 
videncia. Concepciones escatoldgicas tan elevadas probaban una vez mas la in- 
teligencia y el merito de los Incas. Por esta razdn, Garcilaso tenia que tratar es- 
te tema, para que -como escribe- no falte del edificio piedra tan principal 
(P-71). 
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En segundo lugar, se refiere al tema del Dios creador: 

Demas del Sol adoraron al Pachacamac (como se ha dicho) interiormente, por 
Dios no conocido; tuvieronle en mayor veneracidn que al Sol, no le ofrecieron 
sacrificios ni le hicieron templos, porque decian que no le conoclan, porque no 
se habia dejado ver; empero, que Cretan que lo habia. Y en su lugar, diremos 
del templo famoso y riquisimo que hubo en el valle llamado Pachacamac, de- 
dicado a este Dios no conocido. De manera que los incas no adoraron mas dio- 
ses que los dos que hemos dicho, visible e invisible. Y asi establecieron ley y 
mandaron a pregonarla para que en todo el imperio supiesen que no habtan 
de adorar mas de la Pachacamac, por supremo Dios y sehor, y al Sol, por el 
bien que hacia a todos (1943,1:71). 

Ya antes habia observado que los reyes Incas y sus amautas, que eran 
los filosofos, rastrearon con lumbre natural al verdadero sumo Dios y Sehor 
nuestro, que cred el cielo y la tierra (...), al cual llamaron Pachacamac (...); 
quiere decir el que da anima al mundo (p. 66); el Dios de los cristianos y Pa- 
chacdmac era todo uno (...) porque la intention de aquellos indiosfue dar es- 
te nombre al sumo Dios, que da vida y serai universo, como lo significa el mis- 
mo nombre (p. 67). Por eso, Garcilsao dice: si a mi, que soy cristiano catdli- 
co por la infinita misericordia, me preguntasen ahora. “icomo se llama a Dios 
en tu lengua?”, diria: Pachacamac (1991:72), aunque el sabia que el Catecis- 
mo del 3° Concilio de Lima decidio introducir el neologismo Castellano 
Dios. En otro lugar, aunque en un contexto diferente, Garcilaso llega a de- 
cir que toda la teologia de los incas se encerro en el nombre Pachacamac 
(1943,1:118). Y al hablar del reinado de Huaina Capac, recoge aquella anec- 
dota en la que el inca, durante la fiesta del Inti Raymi, se quedo mirando 
fijamente al sol y, siendo amonestado por el sumo sacerdote, le respondio 
a este: Pues yo te digo que este nuestro padre el sol debe de tener otro mayor 
sehor y mas poderoso que no el; el cual le manda hacer este camino que cada 
dia hace sin parar, porque, si elfuera el supremo sehor, una vez que otra de- 
jara de caminar y descansara por su gusto (1943,11:238). 

Aunque Garcilaso se equivoca al afirmar que los incas llegaron a 
edificar el culto de Pachacamac con el Dios creador, es indudablemente 
que en el Tawantinsuyo se admitio al Dios creador, aunque tuviera mucho 
menos importancia cultica, como ocurre con el creador en casi todos Is re- 
ligiones; ademas, su enfasis en que habian llegado a esta verdad por la luz 
natural (tema agustiniano, neoplatonico, que se encuentra tambien en Las 
Casas y Acosta) era una manera de reivindicar la grandeza de los incas; mas 
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aun, para Garcilaso, los incas, al extender su religion por todo el imperio, 
ejercieron una mision civilizadora y se convirtieron en avanzada de la pre- 
dication cristiana (1943,1:39). 

Queda una ultima observation sobre la antropologia de la religion 
en Garcilaso. Como se vio la manipulation del mito de San Bartolome por 
los mestizos, tambien debe recordarse la manipulation de los mitos andi- 
nos que resena Garcilaso. Hablando de la isla Titicaca, en el lago del mis- 
mo nombre, donde habla un templo muy venerado, recoge una fdbula de 
siglos mas antiguos, diciendo que despues del diluvio, vieron los rayos del sol 
en aquella isla y en aquel lago primero que en otra parte alguna, y observa: 

El primer inca Manco Cdpac, favorecido de esta fdbula antigua y de su buen 
ingenio, inventiva y sagacidad, viendo que los indios lo creian y tenian el lago 
y la isla por lugar sagrado, compuso la segunda fdbula, diciendo que el y su 
mujer eran hijos del Sol y que su padre los habla puesto en aquella isla para 
que de allifuesen por todo la tierra doctrinando aquellas gentes, como al prin- 
cipio de esta historia se dijo largamente. Los incas amautas, que eran losfild- 
sofos y sabios de su republica, reduclan la primera fdbula a la segunda, dan- 
dosela por pronostico o profecla, si asl se puede deck. Declan que el haber 
echado el Sol en aquella isla sus primeros rayos para alumbrar el mundo ha- 
bla sido sehal y promesa de que en el mismo lugar pondrla sus dos primeros 
hijos para que ensehasen y alumbrasen aquellas gentes, sacandolas de las bes- 
tialidades en que vivlan, como lo hablan hecho despues aquellos reyes. Con es- 
tas invenciones y otras semejantes hechas en su favor, hicieron los incas creer 
a los demas indios que eran hijos del Sol, y con sus muchos beneficios lo con- 
firmaron. Por estas dos fdbulas tuvieron los incas y todos los de su imperio 
aquella isla por un lugar sagrado, y asl mandaron hacer en ella un riquisimo 
templo (1943,1:181-182). 

En este parrafo Garcilaso se refiere al mito de Manco Capac y Ma- 
ma Ocllo, que ha narrado extensamente en el capitulo 15 del Libro II 
(1943,1:41), y reconoce que es una reelaboracion hecha por los amautas de 
un mito initial, para justificar la conquista y civilization incaicas; aunque 
el cronista mestizo no hace ningun analisis teorico sobre el mito cuzque- 
no, similar a los que hacen los antropologos de la escuela estructural-fun- 
cionalista inglesa, es indudable que proporciona muchos elementos para 
ese analisis. 
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3) La aculturacion indigena. Asi como Sahagun recoge en su Histo- 
ria una rica information del contacto cultural hispano-azteca, sobre todo 
el capltulo 27 del libro X, Garcilaso tambien analiza los prestamos cultura- 
les de espanoles a incas, sobre todo en el libro IX, capitulos 16 a 30. En los 
dos ultimos libros de los Comentarios , al mismo tiempo de que cuenta las 
hazanas de los dos ultimos incas, hace una historia “natural” del mundo 
prehispanico, en la que es muy interesante la description de la coca y de su 
empleo (Libro VIII, caps. 9-25), y una detallada description de la introduc- 
tion de animales y plantas de origen europeo (Libro IX, caps. 16-30). La 
description tiene, a veces, la viveza del mejor informe de campo. Por ejem- 
plo, la manera como Garcilaso relata el trabajo de los primeros bueyes lle- 
gados al Cusco: 

Los primeros bueyes que vi arar fue en el valle del Cusco, ano de 1550, uno 
mas o menos, y eran de un caballero llamado Juan Rodriguez de Villalobos, 
natural de Caceres; no eran mas de tres yuntas; llamaban a uno de los bueyes 
Chaparro, y a otro, Naranjo, y a otro, Castillo ; llevome a verlos un ejercito de 
indios que de todas partes iban a lo mismo, atonitos y asombrados de una co- 
sa tan monstruosa y nuevapara ellosy para mi. Decian que los espanoles, de 
haraganes, por no trabajar, forzaban a aquellos grandes animales a que hicie- 
sen lo que ellos habian de hacer. Acuerdome bien de todo esto, porque la fies- 
ta de los bueyes me costo dos docenas de azotes: los unos me dio mi padre, por- 
que no fui a la escuela; los otros me dio el maestro, porque falte de ella (...). 
Los gananes que araban eran indios; los bueyes domaron fuera de la ciudad, 
en un cortijo, y cuando los tuvieron diestros, los trajeron al Cusco, y creo que 
los mas solemnes triunfos de la grandeza de Roma nofueron mas mirados que 
los bueyes aquel dia (1943,11:255-256). 

A lo largo de su narration, el inca va haciendo una serie de obser- 
vations interesantes sobre problemas de contacto cultural. Antes de enu- 
merar todos los animales y plantas introducidos por los espanoles, obser- 
va: me parecid hacer capltulo de ellas aparte, para que se vea y considere 
cuantas cosas menos y, al parecer cudn necesarias a la vida humana, se pasa- 
ban aquellas gentes, y vivlan muy contentos sin ellas (1943,11:252). Luego re- 
sefla los animales (caballos, vacas, cerdos, ovejas, gallinas, etc.) y las plan- 
tas (trigo, vid, olivo, frutas, hortalizas, etc.) que se traen al Peru, su multi- 
plication, las circunstancias de su adaptation al medio, y los precios que al- 
canzan, haciendo la resena tanto a base de sus recuerdos como de las infor- 
mations de sus corresponsales del Peru y los indianos que se reunen con 
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el en Espafia. Tales resenas, aunque no siempre tienen un caracter muy 
cientlfico, tienen el valor de un dato de primera mano. Sobre los caballos, 
comenta: Comunmente los indios tienen grandlsimo miedo a los caballos; en 
viendolos correr, se desatinan de tal manera que, por ancha que sea la calle, 
no saben arrimarse a una de las paredes y dejarlos pasar, sino que les parece 
que dondequiera que esten (como sea en el suelo) los ban de trompillar, y asi, 
viendo venir el caballo corriendo, cruzan la calle dos o tres veces de una par- 
te a otra; muchas veces acaescid (como yo lo vi), irse a encontrar con el caba- 
llo, por huir de el; por eso, observa que, durante mucho tiempo, los indios 
no quisieron dedicarse a herrar caballos, aunque en los demas oficios, que de 
los espaholes ban aprendido, bay muy grandes oficiales, y que a los principios 
de las conquistas en todo el Nuevo Mundo, tuvieron los indios que el caballo 
era toda unapieza, como los centauros (1943,11:254). 

Tambien son interesantes sus observaciones linguisticas. Hablando 
de las plantas americanas dice: todos los nombres que los espanoles ponen a 
lasfrutas y legumbres del Peru son del lenguaje de las Islas de Barlovento, que 
los ban introducido ya en su lengua espahola, ypor eso damos cuenta de ellos 
(1943,11:179). Esta es la razon por la que en el Peru se siguieran utilizando 
las palabras caribes malz, manl, tabaco, etc., en lugar de las palabras que- 
chuas correspondientes sara, Inchic, sairi, etc. Esto supone que, en un pro- 
ceso de aculturacion, las primeras formas culturales tienen mas aceptacion 
y que tras el primer contacto la cultura cristaliza y ya no permite innova- 
ciones, como observa Foster 14 ; por esa misma razon en le Peru tuvieron 
mas aceptacion las formas culturales del sur de Espafia (Andalucia y Extre- 
madura), por ser las que llegaron primero. Garcilaso observa tambien que 
los indios inventan palabras quechuas para los animales que nunca habian 
visto: a los cerdos les llamaban cuchi, porque oyeron decir a los espanoles co- 
che, coche, cuando les hablaban ; a los gatos, micitu, porque oyeron decir a los 
espanoles miz, miz, cuando los llamaban (1943,11:259), y a la gallina gualpa, 
termino que viene de Atahualpa, porque los indios, como oyeron cantar los 
gallos, dijeron que aquellas aves, para perpetua infamia del tirano y abomi- 
nacion de su nombre, lo pronunciaban en su canto diciendo Atahualpa, y 


14 Sobre el concepto de cristalizacidn cultural vease a George M. Foster, Cultu- 
ra v conquista: la herencia espanola en America (1960), Xalapa, 1962, Uni- 
versidad Veracruzana, pp. 389s. 


254 


los pronunciaban ellos, contrahaciendo el canto del gallo (...). Confieso ver- 
dad que muchos condisdpulos miosyyo (...) lo contamos en nuestra ninezpor 
las calles, juntamente con los indiezuelos (1943,11:265). 

Garcilaso observa tambien la intensidad de la aculturacion hispani- 
ca sobre el mundo andino en aquellos anos, porque las ansias que los espa- 
holes tuvieron para ver cosas de su tierra en las Indias ban sido tan vascosas 
y eficaces, que ningun trabajo ni peligro se les ban hecbo grande para dejar de 
intentar el efecto de su deseo (1943,11:268) y porque habla entre los coloni- 
zadores el estimulo de conseguir la joya que los reyes (...) habian mandado 
se diese de su real hacienda alprimero que, en cualquier pueblo de espanoles, 
sacasefruto nuevo de Espana, como trigo, cebada, vino y aceite en cierta can- 
tidad y la joya eran dos barras de plata de a 300 ducados cada una 
(1943,11:269). Pero el mayor impulso aculturador venla de la presencia de 
la nueva poblacion, y por eso Garcilaso dedica el capltulo siguiente al de las 
innovaciones, el capltulo 31 del libro IX, a los nombres nuevos para nom- 
brar las diversas generaciones. Comienza afirmando: lo mejor de lo que ha 
pasado a las Indias se nos olvidaba, que son los espanoles y los negros, y reco- 
ge los nombres inventados para designar a los diversos grupos etnicos, re- 
cordando que el nombre de criollo lo inventaron los negros: 

De manera que al espahol y al guineo nacidos alia los llaman criollos y crio- 
llas. Al negro que va de acd, llanamente llaman negro o guineo. Al hijo de ne- 
gro y de india o de indio y de negra, dicen mulato y mulata. A los hijos de es- 
tos llaman cholo; es vocablo de las Islas de Barlovento; quiere decir perro, no 
de los castizos, sino de los muy bellacos gosenes; y los espanoles usan de el por 
infamia y vituperio. A los hijos de espanol y de india o de indio y espahola, 
nos llaman mestizos, por decir que somos mezclados de ambas naciones; file 
impuesto por los primeros espanoles que tuvieron hijos en Indias, y por ser 
nombre impuesto por nuestros padres y por su significacidn, me lo llamo yo a 
boca llena, y me honro con el. Aunque en Indias, si lino de ellos le dice “sois 
un mestizo” o “es un mestizo”, lo toman por menosprecio (...). A los hijos de 
espanol y de mestizo o de mestizo y espanola llaman cuatralvos, por decir que 
tienen cuarta parte de indio y tres de espanol. A los hijos de mestizo y de in- 
dia o de indio y mestizo llaman tresalvos, es decir que tienen tres partes de in- 
dio y una de espanol. Todos estos nombres y otros que, por excusar hastio, de- 
jamos de decir, se han inventado en mi tierra para nombrar las generaciones 
que ha habido despues que los espanoles fueron a ella, y podemos decir que 
ellos los llevaron (1943,11:278-279). 
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A pesar de la diversidad etnica del pals y de los conflictos que tal di- 
versidad ocasiona -conflictos que Garcilaso no disimula como se despren- 
de del mismo texto transcrito, donde alude a prejuicios interetnicos- , el 
Inca Garcilaso sostiene la unidad del pais por encima de todo. La mejor 
prueba es la dedicatoria que puso a la segunda parte de los Comentarios 
reales : a los indios, mestizos y criollos de los Reims y provincias del grande y 
riqmsimo imperio del Peru, el Inca Garcilaso de la Vega, su hermano, compa- 
triota y paisano, donde declara ser parte de la familia y de la patria, que for- 
man los tres grupos etnicos mas importantes del Peru. El prologo que si- 
gue confirma esta idea, cuando Garcilaso enumeras las tres razones por las 
que escribio las dos partes de los Comentarios : La primera, para dar a co- 
nocer al universo nuestra patria, gentey nation, no menos dichosa por ser (...) 
sujeta a nuestros reyes catdlicos (...), que por haber sido poseida y gobernada 
de sus antiguos principes, los incas (1944,1: 9). 

Aunque los conceptos de “patria” y “nacion” no tuvieran, a princi- 
pios del siglo XVII, el mismo contenido exacto que en la actualidad, pues 
en el siglo XIX y principios del XX, volvio a plantearse el problema de las 
nacionalidades, es claro que Garcilaso es el primer escritor que muestra la 
naciente conciencia nacional de la nueva realidad social y politica que se va 
formando en el territorio del Tawantinsuyo, y que los Comentarios son el 
mejor simbolo de esa conciencia nacional. En una ocasion, hablando Gar- 
cilaso del primero que llevo trigo a su patria, dice asi: yo llamo asi a todo el 
imperio quefue de los Incas (1943,11:267). Es significativo que, con ocasion 
de la rebelion de Tupac Amaru II, ocurrida en 1780-1781, se diera la real 
cedula de 21 de abril de 1782, en la que se dice al virrey de Lima: Igualmen- 
te quiere el rey que, con la misma reserva, procure V.E. recoger sagazmente la 
Histor ia del Inca Garcilaso, donde ban aprendido esos naturales muchas co- 
sas perjudiciales 15 , aunque en la peninsula salia una nueva edicion en 1880. 
Y es tambien significativo que, poco despues de la independencia america- 
na, el general San Martin ordenara que se hiciera una nueva edicion de los 
Comentarios reales , como un modo de fortalecer la conciencia nacional. 


15 En La rebelion de Tupac Amar u, t. 2, vol. 3° , Lima, 1971, Coleccion Docu- 
mental de la Independencia del Peru, p. 267. 
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2. FELIPE GUAMAN POMA DE AYALA (1534-1615) 


Durante algunos anos despues del descubrimiento en 1908, por Ri- 
chard Pietschmann, en una biblioteca de Copenhague, del manuscrito de 
El Primer Nueva Cronica v Buen Gobierno de Guaman Poma, se dudo de 
la existencia historica de su autor, pero hoy se conocen documentos que 
confirman su realidad historica y anaden datos a su biografia, aunque re- 
cientemente se haya suscitado una polemica sobre el autor de la obra 16 . 
Con todo, la principal fuente sobre la biografia de Guaman Poma es la 
Cronica misma. Parece que nacio hacia 1534 en Suntunto, hoy comunidad 


16 El debate ha sido promovido por Laura Laurencich Minelli, profesora de 
culturas prehispanicas en la Universidad de Bolonia y autora de varios li- 
bros, entre ellos La scrittura dell’antico Peru. Un mondo da scropire , Bolog- 
na, 1996, Cooperativa Libraria Universitaria Editrice Bologna. Ahora pre- 
para otro, El documento “Historia et rudimenta Linguae Piruanorum”. 
Apuntes para una nueva lectura de la primeros tiempos de la colonia espa- 

flola en el Pe ru, sobre dicho documento que se conserva en Napoles. All! di- 
ce que Valera no murio en 1597, sino que regreso al Peru y que fue el autor 
principal de la Nueva Cronica v Buen Gobierno y no Guaman Poma que es 
presentado como el testaferro de Bias Valera, que ya no podia morir en cuan- 
to oficialmente muerto. Al margen de la autenticidad del documento y de los 
analisis de Laurencich Minelli en distintos congresos, pues la obra no ha si- 
do publicada todavia, parece cierto que Valera murio en Malaga el 2 de abril 
de 1997. Si la Nueva Cronica revela, para muchos, una informacion histori- 
ca y una vision cristiana que parece excesiva en un curaca de principios de 
la colonia, puede explicarse de distintos modos y sobre todo por la rica per- 
sonalidad de Guaman Poma, que fue un curaca buen cristiano. Puede con- 
sultarse el artlculo de Xavier Albo, “La Nueva Coronica v Buen Gobierno . 
^obra de Guaman Poma o de jesuitas?” (marzo 1988). La hipotesis de que 
Valera y otros jesuitas, como el H. Joan Antonio Cumis y el P. Joan Anello 
Oliva dieran cierta version sobre la conquista y evangelizacion, ha sido 
expuesta por el novelista piurano Gutierrez en su sugerente ensayo Poderes 
secretos (Lima, 1995, Campodonico), que sugerente ensayo Poderes secre- 
tos (Lima, 1995, Campodonico), que narra el retorno de Valera al Peru y 
todas las peripecias del manuscrito de la Historia indica. pero el nuevo libro 
de Laurencih Minelli hace mas aportes a los primeros anos de virreinato 
peruano y habra que esperar su publicacion para continuar el debate. 
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del distrito de Cabana, en la provincia de Lucanas (Ayacucho). Se dice des- 
cendiente de los yerovilcas de Huanuco y sostiene que el inca Tupac Yu- 
panqui, al conquistar a los yerovilcas, concedio a su abuelo el tltulo de se- 
gunda persona. Sobre su padre, Martin Guaman Mallqui, cuenta que, co- 
mo segunda persona del inca Huascar, recibio como embajador a Pizarro 
y Almagro en Tumbes, y salvo la vida del capitan Luis Avalos de Ayala en 
al batalla de Huarina, llevando desde esa ocasion el apellido del conquista- 
dor. Guaman Poma tuvo un hermano materno, don Martin de Ayala, sa- 
cerdote, pero no doctrinero (contra quienes el cronista hace las mas agu- 
das crlticas) y modelo de virtudes cristianas, que debio influir en su edu- 
cation formal, que debio realizarse en Guamanga y Cusco. 

Pero segtin la Nueva Cronica , Guaman Poma decidio recorrer todo 
el virreinato para defender a los indios e informar al rey: Se hizo pobre y 
desnudo solo para alcansary uer el mundo con la y lesencia y uista de ojos de 
parte de su Majestad. i Que hard esto, dexar hijos y hazienda, valor de ueyn- 
te mil, y desnudarse, meterse con los pobres treynta ahos? 17 (p.1094). Se ha 
especulado mucho sobre la duration y extension que tuvieron las peregri- 
naciones de Guaman Poma, como nuevo Quijote deshaciendo entuertos 
por los caminos del Peru; Porras cree que el cronista indio tuvo un cono- 
cimiento personal limitado del territorio del virreinato y se apoya en que 
hace descripciones bastante exactas de territorios que si debio recorrer per- 
sonalmente (Canete, tierra caliente yunga de mucha fruta y de pan y vino y 
mucho pescado; Pisco, una villa bonita pegada al mar que bate el agua, y de 
mucha frescura de la mar y linda vista; Nazca, con el mejor vino del reino 
comparado con el de Castilla, clarisimo, suave, oloroso y de las uvas como 
mollares, tamaho como ciruelas ), mientras que comete crasos errores geo- 
graficos de tierras lejanas (La Paz, tierra muy linda de temple; Tucuman, 
tierra de mucho pescado, y Paraguay, tierra en medio del mar 18 . 

Al regresar a su tierra, Guaman Poma se encuentra con que, duran- 
te su ausencia, ha sido despojado de su casa y de sus chacras; su conversa- 
tion con el corregidor Juan de Leon Flores no resolvio el problema, y el 
cronista ad se bino para la ciudad de los Reys de Lima a presentarse a su Ma- 
jestad enfabor de sus pobres y le sucidio al dicho autor en el camino (p. 1 100). 
El viaje es contado con lujo de detalles, casi al final de la Nueva cronica (pp. 


17 

18 
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Aunque manejo la edition de John Murra, hago las citas a base de la nume- 
ration de paginas de la edition original. 

Porras, op. tit. , p. 40. 


1095-1129). Resulta interesante, porque aparecen en el largo itinerario por 
los actuales departamentos de Ayacucho, Huancavelica, Junin y Lima, los 
personajes mas tlpicos de la sociedad colonial. En Castrovirreina, estando 
en este estado que un caballo bianco que costo cinqiienta pesos le hizo hurtar 
el protetor llamado Juan de Mora y Caruajal. Y de ello se quejd y no alcansd 
justicia, lo que le hace exclamar: Mira, sehor, Dios del cielo, el haze este daho, 
un protetor de yndios, al dicho autor. iQue me hard a los yndioss pobres de Je- 
sucristo? (p.l 101). En el pueblo de San Cristobal, un curaca le cuenta que el 
teniente gobernador y el cura han enviado indias jovenes a Huancavelica, 
que acaban prostituyendose; Guaman Poma y el curaca van a denunciar el 
hecho ante el obispo, pero la hija del curaca avisa al cura, que ordeno al cro- 
nista que se fuese y no le dixesen nada ni le diese dnimo a los yndios porque le 
castigaria encima de un carnero y que no queria velle (p. 1103). 

En el pueblo de Chinchay Yunga, el miercoles de ceniza, oyendo un 
sermon tan espantable de dicho padre en que dezia que le aula de matalle y 
curalle como a carneros, Guaman Poma se sale por no uer mas tantos torm- 
netos de los pobres, questauaya muy harto de uella en el mundo (p. 1104). Al 
cruzarse en el viaje con espanoles e indios, estos muchas veces le pregun- 
taban con quien andaua en compama y a quien le seruia, el respondia que 
uenia seruiendo a un hombre grave llamado Cristo-bal, por decir Cristo, me- 
tia deciendo “bal”, aunque dixo Cristobal de la Crus, que ci era minero o rico 
(...). Al insistir ellos si podian ver a ese hombre, el decia: “Ay uiene alcan- 
sandome. Ay lo encontrara se lo busca vuestra merced”. Con estas dichas pa- 
labras andaua cienpre por el mundo en busca de los pobres de Jesucristo (p. 
1108). En el pueblo de Hatum Jauja se encontro con unas indias que ve- 
nian huyendo del visitador de la idolatria Francisco de Avila: Cin auello ci- 
do, se huelga y dize que adora piedras. Que no le castiga, cino que le corosa y 
le ata en el cuello con una soga y en la mano una candela de sera. Y and di- 
ze que anda en la procicidn. Con ello acauay queda contento el dicho uecita- 
dor (p. 1 1 1 0) . En la villa rica de Oropesa de Huancavelica quedo admirado 
de uer en aquella plasa tantas bofetadas y pescozadas a los pobres prencipa- 
les. A unos los llamaban cauallos, perros, los quales prencipales (...) maltra- 
tan a los demas yndios pobres; entonces uno de los antiguos vasallos del in- 
dio cronista le conocid y la abraso y le conto de toda su miseria y trauajos que 
tenia en la dicha su prouincia y de las dichas minas (p. 1113). En el valle del 
Mantaro, que hallo medio despoblado (...), se hacian el mas pleytista las di- 
chas yndias, por la causa de que son queridas de los (...) curas dotrinantes y 
de los dichos espanoles y mestisos y mulatos. Y ad les da fuerza y ala y ad las 
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dichas yndias reuelve la tierra y saben levantar testimonio a sus maridos, for- 
nicdndose con espanoles (p. 1 1 19). Finalmente, llego a la ciudad de Lima y 
uido atestado deyndios ausentes y cimarraones hachos yanaconas (criado), 
oficiales ciendo matayos (que presta trabajo), yndios uajos y tributarios, se 
ponian cnello y ci bestia como espanol y se poma espada y otros se tresquilaua 
por no pagar el tributo ni seruir en las minas. Ues aqui el mundo al rreues 
(p. 1 128). Tales son los ultimos datos que conocemos de la vida de Guaman 
Poma, quien debio de morir en Lima despues de 1615, ultima fecha que 
aparece en la Cronica. 

Pero, independientemente de la exactitud de las fechas que trasmi- 
te o de las denuncias que hace, es indudable que Guaman Poma vive y da 
testimonio sobre una epoca muy significativa de la historia del indio pe- 
ruano: la epoca de las guerras civiles, donde participa un conquistador cu- 
yo apellido el lleva; la epoca del movimiento mesianico del Taqui Ongoy, 
organizado por el indio Juan Chocne, a cuyo extirpador Cristobal de Al- 
bornoz, Guaman Poma retrata en sus dibujos; la epoca del virrey Toledo, 
con la politica de reducciones, la mita minera y la consolidation del regi- 
men colonial; la epoca de las composiciones de tierras, que se inician al fi- 
nal del siglo XVI y, finalmente, la epoca de las grandes crisis demograficas. 

El principal escrito de Guaman Poma es la Nueva Cronica v Buen 
Gobierno . Se trata de un manuscrito de 1,179 paginas, de las cuales 456 tie- 
nen dibujos. Debio escribirse entre 1589 y 1615. La primera parte, la Nue- 
va Cronica , tiene 455 paginas, y la segunda, el Buen Gobierno , 740. La pri- 
mera parte trata de las cinco edades de la creation y de las generaciones de 
los indios (pp. 12-33), de los reyes incas, coyas y capitanes (pp. 79-181), de 
las ordenanzas (p. 182-233), de los anos, meses, ritos y ceremonias (p.234- 
328), de la administration de los Incas (pp. 328-367), de la conquista del 
Peru por Pizarro y las guerras civiles (pp. 368-435). La segunda parte na- 
rra el gobierno de los nueve primeros virreyes (pp. 436-471) y describe, 
con cierto analisis y critica con una teoria de los roles, cada uno de los gru- 
pos sociales del virreinato: obispos y funcionarios eclesiasticos (pp. 472- 
483), miembros de la Audiencia (pp. 484-487), corregidores (pp. 488-533), 
espanoles y soldados (pp. 534-547), encomenderos (pp. 548-560), curas y 
visitadores eclesiasticos (pp. 561-702), negros esclavos (pp. 703-712) e in- 
dios principales y comunes (pp. 738-908). Finalmente, Guaman Poma re- 
coge unas consideraciones sobre la vida social (pp. 909-960) y politica colo- 
nial (pp. 961-981), presenta la provincia y pueblos del reino (pp. 982-.1094), 
narra su viaje desde su tierra a Lima (pp. 1095-1129) y recoge el calendario 
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y las activiaddes de los meses del ano (pp. 1130-1179). En 1991 se publico 
otro escrito de Guaman Poma con el tltulo de Y no ay remedio (Lima, Cen- 
tro de Investigation y Promotion Amazonica, edit. Elias Prado y Alfredo 
Prado); se trata de un expediente del valle de Chupas, donde interviene 
Guaman Poma queriendo probar sus ancestrales derechos de propiedad. 

El manuscrito de la Nueva cronica , que se conserva en la Biblioteca 
Real de Copenhague, a donde no se sabe como llego, y donde fue descu- 
bierto por Richard Pietschmann de la Universidad de Gottingen, se publi- 
co por primera vez en facsimil en 1936 (Paris, Institut d’Etnologie) por 
Paul Rivet; hay una edition boliviana de Arthur Posnansky (La Paz, 1944, 
Instituto Tiahuanaco de Antropologia) y otra peruana de Luis F. Bustios 
(Lima, 1956-1966, Ministerio de Education, tres tomos), que interpreta a 
veces el duro Castellano 19 de la cronica con excesiva libertad. Pero las edi- 
ciones mejores han aparecido en los ultimos anos. En 1980 la de Franklin 
Pease (Caracas, Biblioteca Ayacucho) y la de John Murra (Mexico, Siglo 
XXI). Esta edition, que tiene junto al estudio de Murra otros dos de Role- 
na Adorno y Jorge L. Urioste, ha sido reeditada en la collecion cronicas de 
America (Madrid, 1987, Historia 16, tres tomos), que es la que utilizo 20 . 


19 Urioste aborda este tema en su estudio de la edition de Historia 16: El Cas- 
tellano de Waman Puma es complejo, oscuro y en algunos pasajes parece tener 
una gramatica propia. Es un estilo donde la coordination de oraciones y frases 
da origen a una narration atiborrada y un conglomerado de conceptos que no 
se cine a las normas gramaticales del Castellano de la epoca. El andlisis del Cas- 
tellano de Waman Puma sugiere que una de las razones de su estilo peculiar y 
desconcertante es una posible influencia del quechua. Esta hipotesis no expli- 
caria todas las idiosincrasias del lenguaje de la cronica, sino solo aquellas don- 
de pueda descubrirse un sustrato quechua (1987:LXXV). Luego expone ejem- 
plos sobre dicha influencia del quechua en el Castellano del cronista. 

20 La bibliografia sobre Guaman Poma es muy abundante. Solo quiero senalar 
dos buenos libros, editados ambos en el Fondo Editorial de la Universidad 
Catolica del Peru: Rolena Adorno, Cronista v principe: la obra de don Fe li- 
pe Guaman Poma de Ayala (1989) y Mercedes Lopez-Baralt, Guaman Po- 
ma, autor v artista (1993), cuyo enfoque es la vision del texto, tanto verbal 
como visual, como constructo literario y artistico. El tema pictorico lo ex- 
pone tambien Abraham Padilla Bendezu en Huaman Poma, el indio cronis- 
ta dibuiante , Mexico, 1979, Fondo de Cultura Economica. 
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El gran aporte del cronista indio es su information sobre la socie- 
dad andina prehispanica y colonial. En el prologo al letor cristiano, Guaman 
escribe: 

biendo la ocacidn en las manos al escrito, para sacar en linpio estas dichas his- 
torias ube tanto trauajo por ser cin escrito ni letra alguna, cino mas de quipos 
(cordeles con nndos) y rrelaciones de muchas lenguaxes ajuntando con la len- 
gua castellana y quichiua ynga, aymara, poquina colla, canche, cana, charca, 
chinchaysuyo, andesuyo, condesuyo, todos los bocablos de yndios, que pase 
tanto trauajo por ser serbicio de Dios Nuestro Senor y de su Sacra Catdlica 
Magestad, rrey don Phelipe el terzero. 

Gaste mucho tiempo y muchos afios, acorddndome que a de ser prouechoso a 
los fieles cristianos para emienda de sus pecados y malas uidas y herronias y 
para confesarse los dichos yndios y la saluacion de las dichas dnimas y la di- 
cha ynprecion ygozo deste dicho libro, Primer y nueua coronica y de uien uiuir 
de los dichos cristianos, yntitulado de los primeros que auido coronestas y aui- 
les, ynprimido por auilidad de los yndios prencipes y sehores del rreyno de las 
Yndias (p. 11). 

Poco antes ha afirmado: escrito y debojado de mi mano y engenio pa- 
ra que la uaridad de ellas y de las pinturas y la enbincion y dibuxo a que vues- 
tra Majestad es inclinado, hagafazil aquel peso y molestia de una leturafal- 
ta de enbincion y de aquel ornamento y polido ystilo que en los grandes inge- 
niosos se kalian (p. 10), caso unico entre los cronistas, con exception de la 
Historia General del Pe ru del mercedario Martin de Murua. Sin embargo, 
el cronista indio no da mas informacion sobre las fuentes que tuvo para su 
Nueva cronica , y en cuya composition se demoro como treinta anos. En la 
primera parte se sirvio de la tradition oral ( quipos y rrelaciones de muchas 
lenguaxes), reelaborada por el dentro de sus categorias de indio acultura- 
do; en la segunda parte, ademas de fuentes escritas, debio utilizar el mate- 
rial recogido en su peculiar trabajo de campo, recorriendo los caminos del 
Peru. Voy a limitarme a senalar, como aportes, la tadicion mitica de la Nue- 
va cronica , su proyecto politico y su concepcion de la historia. 

2.1 La tradicion mitica en la Nueva cronica 

Despues de presentar las cinco edades del mundo, cada una de las 
cuales comienza con Adan y Eva, Noe, el patriarca Abraham, el rey David 
y Jesucristo, respectivamente, Guaman Poma expone las cuatro generacio- 
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nes o edades de los indios: Uari Uira Cocha runa, Wari runa, Purun Runa 
y Auca runa, a las que anade la historia de los incas, que forman la era de 
los Inca runa. Las cuatro generaciones no tienen rasgos totalmente diferen- 
ciados en la version de Guaman Poma, o muestran ciertas inconsistencias, 
comunes a otras partes de la cronica. La primera edad (p. 48-52) son Uari 
Uira Cocha runa. Provienen del multiplico de los dichos espaholes que trajo 
Dios a este rreyno de las Indias, los que salieron de la area de Noe, diluuio (p. 
49) y duran 830 anos. No sablan construir casas, vivian en cuevas y bajo 
las penas y se vestian de hojas de arboles, pero empezaron a trabajar y arar 
la tierra. Aunque barbaros, tenian una sonbrilla y lus de conosemiento del 
Criador y Hazedor del cielo y de la tierra y todo lo que hay en ella (p. 52) y 
no ydulatrauan a las uacas, ni al sol, ni a la lima, estrellas, ni a los demonios 
(p.50-51); de ello, deduce Guaman Poma que era gente buena y termina la 
description con un consejo, cuyo sentido moral examinare despues: Ued 
esto, cristianos letores, de esta gente nueba y prended de ellos para la fe uer- 
dadera y serbicio de Dios, la Santicima Trinidad (p. 52). 

La segunda edad (pp. 53-56) son los Uari runa y dura 1312 anos. 
Construyen andenes e inicina la agricultura de regadio. Abandonan las 
cuevas y edifican viviendas en forma de horno, llamadas pucullo, y hacen 
sus vestidos de pellejos suavizados. Invocaban al Ser supremo y no adora- 
ban a los idolos, ni a las wakas. El cronista recoge una invocation en que- 
chua, similar a la que recoge Molina, que reproduce Cobo: Sehor funda- 
mental y presente, jdonde estas ? }En el lugar superior ? ^En este mundo? jEn 
la tierra inferior ? ± En la tierra cercana? Creador de este univrso, hacedor del 
hombre, i dond estas ? Oyeme (p. 54). 

La tercera edad (PP. 57-62) son los Purun runa y dura 1230 anos. 
Los indios comienzan a vestirse con tejidos fabricados con hilos de diver- 
sas clases y a adornarse con plumas; eligen reyes y capitanes entre los legi- 
timos descendientes de los Wari Wiracocha runa y tienen buenas leyes. 
Abren caminos y emigran a las tierras templadas o calientes. En esta epoca 
aprenden a tenir la lana, a criar el ganado (llama y alpaca) y a beneficiar los 
metales, fabricando prendas de oro y plata macizos. Por no saber leer ni es- 
cribir, estuvieron ciegos, y asi dijeron que salieron de cueuas y penas, lagu- 
nas y serros y de rrios, ueniendo de nuestro padre Adan y de Eua, conforme el 
traje y uaito de trabajar, arar y adorar a Dios y Criador (P.60). 

Finalmente, la cuarta edad (pp. 63-78) son los Auca runa y dura 
2100 anos, periodo en el cual sigue creciendo la poblacion a un ritmo ma- 
yor que en las otras edades. Comenzaron a rehir y batalla y mucha guerra y 
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mortanza (p. 64). Por eso, los Auca runa construyen fortalezas llamadas pu- 
caras y comienzan a quitarse sus mujeres, hijos, chacras, sementeras, ace- 
quias y pastos, mostrando crueldad en sus luchas. Segun sus leyendas, du- 
rante las batallas se convierten en leones, tigres, gavilanes y, por eso, utili- 
zan los nombres de esos animales como apellidos, en recuerdo de las haza- 
nas. De como eran filosofos y astrologos, gramaticos, puetas con supoco sauer, 
cin letra nenguna, quefue mucho para indio Pompelio, Julio Zezar. Y ad co- 
nodan por las estrellas ycometas lo que habia de suceder (p. 68). Por su ca- 
racter belicoso, abandonaron las tierras bajas y despoblaron los pueblos y 
se fueron a vivir en las zonas montanosas y fortificadas, donde haclan sus 
guerras; a pesar de todo, tenlan una sociedad justa y buenas costumbres; 
por ejemplo los yndios uzauan de misericordia y y por ello todos comian en 
la plaza publica por que se allegasen pobres pelicrinos, estrangeros, guerfanos 
y los que no tenlan que comer (...). Ningun nacion a tenido este costumbre y 
obra de misericordia en todo el mundo como los yndios de este rreyno, sana- 
ta cosa (p.66). Ademas, su culto era al Dios Creador y no adoraban al sol, 
la luna, las estrellas, o las uakas. Cuando los incas conquistaron a los Uaca 
runa, los reyes y senores locales recibieron el titulo de segunda persona del 
inca. 

Aunque retormare a las cuatro edades de los indios al hablar del 
concepto de historia en Guaman Poma, quiero adelantar dos observacio- 
nes. Una es que las cuatro edades marcan cierta evolution en la vivienda, 
el vestido, la production y, en general, en la complejidad de la cultura, pe- 
ro no total, y asi desde la primera edad se conoce la agricultura y se da cul- 
to al Creador, sin caer en la idolatria, y se organiza una sociedad que satis- 
face las necesidades de sus miembros. La otra observation es que el papel 
civilizador que Garcilaso atribuye a los incas, Guaman Poma lo atribuye a 
los senorios regionales anteriores al Tawantinsuyo; al menos presenta un 
cuadro bastante luminoso y llega a decir que, aunque entre ellos auido ba- 
talla y muerte por defenderse ellos y sus tierras, como hombres, no como bdr- 
baro animal, mas aun, el cronista piensa que, ci le faltasen estos dichos tres 
uicios de enborracharse y guerra y quitarse sus haziendas en guerra no tubie- 
ra, fueran sanctlcismos hombres en este tienpo ci llegase su apostol de Jesucris- 
to (pp. 73-74). 

Por eso, los incas son los que introducen la idolatria y las conquis- 
tas injustas; el mismo nombre de incas significa conquistadores, usurpado- 
res o invasores, con lo que Guaman se acerca a la tesis de Toledo, no para 
justificar la conquista espanola, sino para condenar la expansion incaica a 
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expensas del senorio regional de los yerovilcas, de los que Guaman Poma 
decla descender. El mito de Manco Capac toma el cronista indio una for- 
ma bastante diferente: 

La primera historia de los primer rrey Inga que file de los dichos legitimos de- 
zendientes deAdan, Euay multiplico deNue, y de primer gente de Uari Uira 
Cocha Runa y de Uari Runa y de Purun Runa y de Auca Runa: Daqul salid 
Capac Ynga, Tocay Capac, Pinau Capac, primer Ynga, y se acabo esta gene- 
ration y vasta, y de las annas propias que ellos pintaron y se nombraron las 
mas uerdaderas. 

Como del primer coronista fue declarado hijo del sol, Yntip Churin: Primero 
dijo que era su padre el sol y su madre la luna y su hermano el luzero. Y su 
idolofue Uana Cauri, y adonde digeron que salieronfue llamado Tarnbo To- 
co y por otro nombre le llamd Pacari Tanbo. Todo lo dicho adoraron y sacrifi- 
caron. Pern el primer Inga, Tocay Capac, no tuboydolos ni serimonias; fue lin- 
pio de eso hasta que comenso a rreynar su madre y muger de Mango capac In- 
ga y su casta. Fueron de los amaros y serpientes, que todo lo demas es coza de 
burla lo que dizeny pintan de los dichos Yngas. 

Estos dichos Yngas se acauaron y comenso a rreynar Mango Capac Inga (...). 
El dicho primer Inga Mango Capac no tubo padre conocido; por eso la dige- 
ron hijo el sol, Yntip Churin, Qillap Uauan (lit. hijo del sol, hijo de la luna). 
Pero de uerdad fue su madre Mama Uaco. Esta dicha muger dizxen que fue 
gran fingedora, ydultera hichesera, el cual hablaua con los demonios del in- 
fiemo y hazta ceremonias y hecheserias. Y ad hazla hablar piedras y pehas y 
palos y zerros y lagunas porque le rrespondla los demonios. Y ad esta dicha se- 
nora fue primer enbentadora de las dichas uacas ydoslos (...). 

Que el dicho Inga no tubo tierra, ni pueblo que aya parecido ni auer parecido 
padre ni casta. Dizen que la madre fue mundana y encantadora, la primera 
que comenso a servir y a tratar a los demonios. Y ad que como puede hazer 
hijo del sol y de la luna de treze grades de cielo questd en lo mas alto del cie- 
lo, es mentira y no uenia por derecho de Dios ni de la justicia de ser rrey el 
rreyno y dize que es amaro, serpiente y demonio, no le biene el derecho de ser 
sehory rrey como lo escruen (pp. 80-82). 

Pero, junto a este mito, Guaman Poma recoge otros de las tradicion 
andina, como el del pobre que pedla limosna en los pueblos donde se ce- 
lebraban fiestas, y por no ser atendido, Dios castigaba al pueblo egoista, se- 
pultandolo bajo un cerro o convirtiendolo en una laguna (p. 94), mito que 
recoge tambien Francisco de Avila en Huarochiri (1966:47-49) y que se 
cuenta todavia en la region cuzquena para explicar el origen de ciertas la- 
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gunas. O el mito de la predication del apostol Bartolome, quien convirtio 
al cristianismo al chaman indio Anti: Y en serial del santo milagro y bautis- 
mo — cuenta el cronista indio — dejo la santa crus de Carabuco, la questa de 
presente por testigo del santo milagro y la llegada del bienabenturado apostol 
de Jescristo, San Bartolome. Y la fiesta del santo apostol y la sancticima crus 
a de ser como pascua del ano (p. 94). No hay que olvidar que las tres fiestas 
mas importantes en la liturgia son las tres pascuas (navidad, resurrection 
y pentecostes), y asi la expresion de Guaman Poma indica tanto la impor- 
tancia atribuida por Guaman Poma a la predication de San Bartolome, co- 
mo su conocimiento de la doctrina catolica que revela la expresion. 

Sin embargo, extrana que en la Nueva cronica no haya ninguna re- 
ferenda al mito de Inkarri, a pesar de haber sido Guaman Poma testigo del 
movimiento del Taqui Onqoy y a pesar del contexto mesianico de la croni- 
ca, que se envia al rey para que este como inca restaure el orden del univer- 
so, que “esta del reves”. Pero puede deberse a que el cronista no tenia sim- 
patia al Inca y asi no esperaba su retorno o a que su mesianismo es mas 
cristiano, como aparece en ciertas expresiones; por ejemplo, en el comien- 
zo de la segunda parte, al tratar de los males de los indios, dice: Estos po- 
bres de Jesucristo, solo podrdn tener descanso, cuando vuelva Jesus al mundo 
por sus pobres, como ya lo hizo una vez y acabe con tantos danos y males que 
pasan en este reino. Pues todos estan contra ellos, hasta los pobres de Castilla 
que debian favorecerlos y ayudarlos, porque sufren como ellos: una vez que lle- 
gan a este reino se vuelven sus enemigos (Bustios 1956,11: 88). 

2.2 Un proyecto politico alternative 

La segunda parte de la Nueva cronica no es solo una critica al regi- 
men colonial. Es posible descubrir tambien en ella un verdadero proyecto 
alternative, que no es muy radical. ,;Por que? Pienso que hay un conjunto 
de circuntancias que explican quizas la escasa radicalidid. Guaman Poma 
conoce bien la complejidad del mundo colonial y todos los intereses crea- 
dos, escribe en la ultima epoca de su vida, habla desde la memoria colecti- 
va yerovilca, para la que los incas eran los primeros culpables, tenia una vi- 
sion religiosa que le hacia relativizar las cosas y queria lograr algo con su 
“carta al rey”, sabiendo que la utopia total puede ser tranquilizante para el 
que la propone, pero poco eficaz a la larga y lo mejor acaba siendo enemi- 
go de lo bueno. Un analista del este proyecto es Porras. Para el, lo que pre- 
tende Guaman Poma es una restauracidn de los antiguos caciques o Auqui 
Capac Churi, y un nuevo reparto de las antiguas preeminencias, pero subsis- 
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tiendo la desigualdad y un implacable regimen de castas 21 . Mas adelante Po- 
rras dice: 

El trazo de la ciudad o provincia ideal que Guamdn Potna propone para 
reemplazar la realidad ominosa que le ha tocado en suerte, tiene mucho de re- 
publica platonica, por la comunidad de bienes para el pueblo y el gobierno de 
los filosofos y ancianos, peropor la rigidez y autoritarismo primitivos, se acer- 
ca mas a modelos americanos mas proximos y afmes, a las misiones jesuiticas 
del Paraguay o a las “reducciones” tan denostadas del Virrey Toledo, cuyo elo- 
gio como legislador esta a cada rato, a regahadientes, en la pluma del cronis- 
ta en esta parte de la obra. Difiere, en cambio, fundamentalmente, de la uto- 
pia indianista de Vasco de Quiroga en Mexico. La organization del obispo de 
Michoacdn estaba fundada en la humanidady en la caridad cristiana, en los 
dulces vtnculos familiares, la del indio Lucana, en un rigido estatismo, jerdr- 
quico e insensible, implacablemente aristocratico, sin las virtudes del regimen 
incaico y con todos los defectos de la burocracia espahola. De ambos toma di- 
rectamente la dureza 22 . 

Es interesante, en este sentido, comparar el proyecto politico utopi- 
co de Guaman con los otros proyectos politicos utopicos que se vieron an- 
teriormente. Guaman Poma exige caciques de linaje, pone una jornada de 
diez horas de trabajo (de 7 a.m. a 6 p.m., con una hora de descanso para co- 
mer), determina el tarnano de cada huerto familiar (uno o dos topos), da 
un enorme poder fiscalizador a los quipucamayoc, que deben llevar cuenta 
de todo, etc. Tal proyecto no se presenta de un modo definido en una parte 
de la Nueva cronica , sino que hay que desenterrarlo bajo las criticas, digre- 
siones y consideraciones del anciano cronista. Pero hay un capitulo de la 
obra, que sigue al de las consideraciones, donde se Simula un dialogo entre 
Guaman Poma y Felipe III y donde el cronista expone sus ideas politicas: 

Quiciera seruir a vuestra Magestad como nieto del rrey del Pirn, uerme cara 
en cara y hablar, comunicar de presente sobre lo dicho no puedo, por ser bie- 
jo de ochenta ahos y enfermo, yr a tan lejos. Agradescame este seruicio de 
treynta ahos y de andar tan pobre, dejando mi casa y hijos y haziendas para- 
servir a vuestra Majestad. Y and que por lo escrito y carta nos ueremos. Y ad 
vuestra Magestad me uaya preguntado, yo le yre rrespondiendo desta mane- 
ra: Su Magestad pregunte: “Don Felipe, autor Ayala, dime como antes que 


21 Porras, op. cit. . p. 68. 

22 Ibid. , p. 69. 
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fuese Ynga auia multiplicado los yndios deste rreyno”. Digo a vuestra Mages- 
tad que en aquel tienpo (...) (p. 962). 

En seguida, el capitulo recoge la formulation mas condensada del 
proyecto politico de Guaman Poma. Paso a hacer una breve exposition del 
mismo, presentando sucesivamente sus medidas sobre demografia, econo- 
mia, politica y religion catolica: 

a) Medidas demograficas. Por medio de tres preguntas sucesivas, 
referidas al pasado andino, al presente colonial y al futuro, Guaman Poma 
presenta su vision demografica. En el pasado andino crecio mucho la po- 
blacion por la unidad de poder, ya que en este tienpo auia un rrey y princi- 
ples y sacaua oro y plata y seruia en sementeras y ganados y sustetua forta- 
lesas y el cronista llega a decir, en una frase evidentemente retorica, que el 
pueblo mas chico tenia mil soldados; otros pueblo, cinqiienta mily cien mil 
(p. 962). En cambio, en el presente colonial, disminuyo mucho la pobla- 
cion por el mestizaje, pues lo mejor de las mngeres y donzellas lo toman pa- 
ra si los (...) espanoles (...). Y and ay tantps mesticillos y mesticillas en este 
rreino y por la explotacion colonial, que ha sumido a la poblacion en cier- 
ta desesperacion, negandose a reproducirse: de tanto agravio y daho, se 
ahorcan ellos propios como los indios Changas en Andaguayllas. Esta un se- 
rrillo lleno de yndios, yndias. Quiere murir una uez que no uerse en tanto da- 
no (p. 963). Como volvere a esta oposicion de Guaman Poma al mestizaje, 
solo deseo destacar la hipotesis de la desesperacion para explicar la catas- 
trofe demografica, como si los indios vencidos hubieran decidido no re- 
producirse porque el mundo colonial no merecia vivirse, hipotesis que no 
maneja ningun autor no indio que aborda este tema, como Acosta o Lopez 
de Velasco). La catastrofe demografica del primer siglo de la colonia y su 
repercusion innegable en la vida economica y politica del virreinato es de- 
nunciada por el cronista indio con una energia increible: 

Sacra Catolica Real Magestad, digo que en este rreyno se acaua los yndios y se 
an de acauar. desde aqui de ueynte anos abrd yndio en este rreyno de que se 
cirua su coron rrealy defensa de nuestra santa fe catolica. Porque cin los yn- 
dios, vuestra Magestad no uale cosa porque se acuerde Castilla es Castilla por 
los yndios (...). 

Porque a de conzederar que un rreyno lo pierda de tanto ualor uestra Mages- 
tad que tanto le ay a ualido se pierda y se acauen todos los yndios que ya estan 
despoblados. Adonde auia mil animas, ya no ay ciento. Y todos biejos y biejas 
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no pueden ya multiplicar. Antique aya ya yndios solteros, se casan con bieja 
que no pueden parir (p. 964-965). 

Sobre el futuro, Guaman Poma exige que los funcionarios colonia- 
les y los espanoles en general no molesten a los indios, cin pasar a mas y de- 
xen gozar sus mujeres y haziendas y los dexe sus doncellas. Y no ayga tantos 
rreys yjusticias sobre ellos y los dexen multplicar. Y sean castigados grauemen- 
tey quitados de sus oficios (p.963), y propone que los espanoles se casen con 
espanolas y dejen en paz a las indias. Otro punto importante para la politi- 
ca de poblacion es recuperar a los indios que han dejado sus propios pue- 
blos. Sobre eso el cronista indio presenta una interesante tipologia de los fu- 
gitives, formada por cimarrones o vagabundos, forasteros y huerfanos: 

El primero, los cimarrones guagamundos son ellos mismos que ellos le llama 
quita suua (ladrones huidizos), poma ranra (bandillas de puma), choqui 
aquilla (ivasija de oro?). Le llama guaguamundo que ellos salieron de sus pue- 
blos por ser ladrones y salteadores y jugadores, borrachos, peresosos y comedor 
de coca, quilla uanana (escarmiento de los perezosos).El segundo, los ausen- 
tes, los preciguidos con trauajos y ocupaciones y agrauiados en sus personas, 
en sus haciendas y mujeres y hijos de los dichos corregidores, padres, cotnen- 
deros, caciques prencipales destos rreynos. Dize ellos: “Chicnisca runa, llacta- 
manta carcaso runa (...) (“Hombres aborrecidos, hombres expulsados del 
pueblo, hombres atacados, hombres que han perdido su hacienda y todo lo de- 
mas, hombres acusados, hombres desafortunados sin nadie que los ayude, los 
mas desafortunados de los que estan en el pueblo”). 

El tersero, los dichos giierfanos yndios, yndias le sacan de sus pueblos para sus 
criados y muchachos y chinaconas, ama, el corregidor, padre, comendero, es- 
criuano, teniente, mayordomo. Hazen presente de ellos a sus parientes; a las 
ciudades los lleua por fuersa como les maltrata y castigan corno a sus negros 
esclabos. Castiga cruelmente y les da mala uida a estos dichos giierfanos. Y an- 
d de sus poderes toman ausentarse de ellos. Y porque no le gana gran daho, 
no se buelben a sus pueblos y rreduciones y se uan a otras ciudades estos di- 
chos indios, yndias giierfanos. Y ad quedab yabaconas, chinaconas en este 
rreyno. A estos les llama uaccha, lurucha, manayayayoc tnana mayoc, misqui 
uicza, hillo, suua, quilla muchacho, mana llamcacoc muchacho, quita mucha- 
cho, quita uasca chinacona (ncesitados, sin padre ni madre, barrigadulces, go- 
losos, ladrones, muchachos perezosos que no trabajan, huidizos, criadas hui- 
dizas y holgazanas). Ad les llama entre ellos para que se rrecoxa en su pueblo 
(pp. 968-969). 
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Es indudable que esta tipologia es un buen reflejo de la realidad co- 
lonial y que explica la movilidad de la poblacion en el virreinato. Para fre- 
nar esta huida de los indios y para que los pueblos no queden solitarios, 
yermos, Guaman Poma sugiere varias medidas. En primer lugar, conviene 
que vuestra Magestad como rrey Inga, le niande dar titulo y pocicion de que 
se rredusga y pueble y se le de sementeras y pastos y juridicidn y propedad que 
tenian aquellos que pociyyan. Tenga esta merced para seruir a Dios y a vues- 
tra Megestad quando lo pidan los indios de multiplico deste rreyno de titulos, 
de tierras (pp. 967-968). En segundo lugar, el rey debe disponer que los in- 
dios que no se ausentan, ni vayan a las minas y plazas de este reino a cum- 
plir con sus servicios, sin que a cada uno de ellos le fueren asentado por la 
lista, para que puedan ser detenidos con facilidad. Las medidas sugeridas 
por el cronista indio son de innegable dureza: 

En nombre de vuestra Magestad le mande buscar y sacar y le de mandamien- 
to el cacique principal para sacalle de cualesquiera lugar questubiere en todo 
este rreyno. Lo busque un espanol mestizo o mulato con costas y salario, de 
cada yndio a peso, y que lleue grillos y lleue en un caballo enxalmado. Y que 
el dicho yndio sea entregado con su muger y hijos a la justicia de las minas y 
de la plasa. Y que el yndio trauaxe preso con una calsa de hierro, preso. Por 
dtas y jurnal se la pague al aguazil quatrilleros y que a estos yndios le den de 
comer a su cosata y trauaxe hasta cumplir de la costa de comid y priciones y 
del alguazil del rrey. Y de ello pague el tributo todo lo que deue (p. 968). 

En tercer lugar, debe ordenarse en todo el reino que los espanoles 
no tengan indios (...) en supoder. Ni le detenga una hora defuerza ni contra 
su boluntad ni que le apremie a trauajar. El quien la tubiere por uno solo, le 
pene cien pesos (...). Acimismo a las justicias que no executare de las dichas 
ciudades y cabildo, se les pene mil pesos (p. 976). En cuarto lugar, se ordene 
que los indios regresen a sus pueblos de origen cuando salgan de ellos por 
una causa justa: los enfermos, una vez que se han curado en los hospitales, 
y los mitayos, al cumplir su servicio personal en las minas; pero, los yndios 
rrescatadores tengan lisencia dos dias enteros en un pueblo (p. 976). En quin- 
to lugar, que en cada prouincia se rrecoxa yndios, yndias, muchachos en al- 
gun pueblo biejo questan perdidos. Y dalle sementeras y pasto amojonado, pa- 
ra que alii cirua a Dios y a vuestra Majestad y se llame yndios de vuestra co- 
rona rreal (p. 963). 

Finalmente, el rey debe mandar que en los pueblos de indios no es- 
ten ningun espanol, mestizo, cholo, mulato, zanbahigo, casta de ellos, cinofue- 


270 


re casta de yndio, que a todos les eche a chicos, grandes, casados. Lleuando sus 
mugeres las eche a las ciudades, uillas (p. 977). Llama la atencion el despre- 
cio con que Guaman Poma mira a los mestizos, a diferencia del Inca Gar- 
cilaso, que se sentla orgulloso de sus sangres y de sus dos herencias cultu- 
rales. La razon de esta postura muy radical, sobre todo si se tiene en cuen- 
ta que el cronista indio es un aculturado y acepta las grandes lineas del pro- 
yecto colonial, se vera al tratar de su conception de la historia. 

b) Medidas economicas. Ya se vio que uno de los medios sugeridos 
por Guaman Poma para aumentar la poblacion era dotar a los indios de 
las sementeras, pastos y propiedades que tuvieron antiguamente. En la 
misma linea, entre sus medidas economicas, propone al rey lo siguiente: 

A de sauer vuestra Magestad que an de tener hazienda de comunidad, que 
ellos Hainan sapci, de sementeras de mays y trigo, papas, agi, magno ( verdura 
seca), algodon, uiha, obrage, tehiria, coca, frutales. Y que las doncellas y biu- 
das hilen y texan, diez mugeres una piesa de rropa en un tercio de la comuni- 
dad, sapci. Y tengan ganados de Castilla y de la tierra de su comunidad y sap- 
ci. Y de cada yndio o yndia tengan hazienda (p. 963 ). 

Pero la vida economica de la colonia descansaba sobre la mineria y 
por eso el cronista indio centra su atencion en este punto en el marco de la 
explotacion colonial, pues los indios, lo primero, reciben gran daho de los 
mienros y de lasjusticias que entan allt; los qtielga de los pies y le asota colga- 
do la giierguenza fuera y le hace trauajar de dia y de noche. Quando se la pa- 
ga, la mitad y la mitad le hurta (p.964). Las soluciones que propone para 
remediar esta situation son tres. 

La primera es reducir el numero mitayos. En lugar de la reglamen- 
tacion vigente de servir en la mita uno de cada siete varones adultos, Gua- 
man Poma propone que de onze yndios, un yndio se puede sacar. Y haga 
suerte: una prouincia descanse eys meses, entre otra provincia (p.964). No 
deja de extranar que, en una epoca en que se polemizo tanto sobre la su- 
presion de la mita minera 23 , el cronista indio se limite a pedir la reduction 


23 Vargas Ugarte ha recogido, en Pareceres iuridicos en asuntos de Indias (Li- 
ma, 1951), un conjunto de documentos, enviados al rey sobre todo por je- 
suitas de Lima, Potosi y Huancavelica, acerca de los problemas sociales y 
morales de la mita minera. Dicha obra ha sido reeditada y ampliada por 
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del numero de mitayos. Esa postura realista se debe, sin duda, a su conoci- 
miento de la importancia de la minerla para la vida economica colonial, y 
por eso concluye sus propuestas diciendo: haciendo guardar todo lo dicho, 
sera muy rrico vuestra Magestad y su corona rreal. Todo sera para que goze 
todo el rreyno del mundo y esten en el seruicio de Dios y de vuestra corona 
rreal (p.964). 

La segunda solution propuesta es una buena atencion medica: 
vuestra Magestad mande hazer merced a cualquier yndio o negro o espanol 
que sepiere curar azogado y sanallo, la pague (p. 964). Guaman Poma cono- 
cia bien, por sus largos viajes por el virreinato, que muchos indios mitayos 
morian en Potosi y en los demas asientos mineros. Y la tercera solution es 
mas radical, pues se propone cierta “nationalization” de las minas, para 
que los indios puedan denunciar minas y hacerse mineros: 

Digo a vuestra Magestad es que desencubriendo minas de oro o de plata o de 
azogue, plomo, estano, cobre, colores, es que descubriendo, luego se mete espa- 
noles y lo quita y maltrata a los yndios. Y and no quieren denunciallo. Ci 
vuestra Magestad se compuciera con el descubridor y le hiziera merded, todas 
las minas buenas estubiera desecubierto y fuera muy rrico rreyno y estubiera 
rrico vuestra Magestad, mas rico que todos los rreys. Y sera mayor monarca 
del mundo vuestra Magestad ( p. 964). 

Aunque no se si algun indio se convirtio en minero, la propuesta de 
Guaman Poma era ya parte de las normas coloniales, pues aparece en las 
“Ordenanzas sobre el beneficio de las minas de Huamanga y Huancavelica 
y regimen laboral de los indigenas (20 de enero de 1571) de Toledo: item 
que los indios que descubiereti minas gocen del derecho de descubridodores y 
se les daran indios para labrarlas como a los espaholes y se entnderan con ellos 
las ordenanzas de minas como los espanoles (Sarabia 1986:91), donde apare- 
cen otras medidas de protection a los mitayos similares a las propuestas 
por Guaman Poma. Este, efecto, propone que los mitayos de la mina sirvan 
en la plaza: que los yndios que ciruen en la plasas de las ciudades se truque, 
entren estos yndios un ano y los otros entren a la plaza como quien descansa 
de la minas. Porque no tienen peligro los de la plasa, y anade la motivation 
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de siempre: que quien lo pierde todos sus bazallos yndios, lo pierde todo 
(p.970). Que los indios muchachos hasta llegar de mas de veynte anos de su 
edad que no entren a ningun socabon de minas de azogue y de plata, oro ni 
al fundir y al homo de azogue porque como son tiema edad y muchacho, lue- 
go le da asogado (p. 970). Que en todos los socabones de las minas haya una 
despensa con agua y comida para los accidentes: si acaso se encierre dentro, 
tengan ayuda de Dios, comida y ueuida y que de dia y de noche le desmonte 
y le destape porque se salue los que estan tapados (p. 971). Que no se permi- 
ta que los indios se queden a trabajar en las minas, una vez terminado su 
turno de mita, como couuria a menudo. Finalmente, que no se impida el 
necesario desahogo a los indios: 

conbiene que todos los yndios quefuere a seruir a las minas que un mes sea li- 
bre de los seruicios personates y que se encomienden a Dios y ala Santa Ma- 
ria y a todos los santos y santas dngeles. Y se huelguen, canten sus canciones y 
taquies (danzas) con sus mugeresy hijos y parientes. Porque quizd esteyndio 
ua a murir como se an muerto y hundise, quedar manco, tullido, que ya no le 
a de ver su mujer ni sus hijos. Y se confiesen y comulguen y hagan testamen- 
to y los demas indios se huelguen cada uno en sus casas en este rreyno. Y que 
le dexe el corregidor y padre y alcaldes. Porque con color desto, le quita todo 
cuanto tieneyle desuella alpobre Y ci el yndio y yndia fuere borracho atreui- 
do, por la manana lajusticia le den cinquenta asotes por borracho. 7 esto a de 
ser que aya rrenido con su uger o con otro yndio y esto siempre en cuando ha- 
ya reiiido con su mujer u otro indio. Y act no le baya a su casa a buscalle el pa- 
dre ni el corregirdor ni alcaldes. Como estd mandado por las Hordenansas de 
don Francisco de Toledo (p. 970-971 ). 

c) Medidas politicas. La ultima propuesta de Guaman Poma hace 
alusion al ordenamiento de Toledo y a los abusos de las autoridades. Tam- 
bien en este punto el cronista indio tiene una postura moderada; el no se 
cuestiona el dominio espanol, ni se plantea el problema de los justos titu- 
los de la conquista, pero denuncia todos los abusos de los espanoles y de 
las autoridades coloniales y hace una serie de interesantes propuestas que 
son bastante radicales. Ya se vio como Guaman, ante el desgobierno de los 
primeros anos de la conquista, recordaba el principio de autoridad del Ta- 
wantinsuyo, donde era solo el Ynga rrey, aunque haida duques, condes, mar- 
queses y sehores grandes principales. Pero ueuta en la ley y mandamiento de 
los Yngas (p.962). En la denuncia de los abusos de los espanoles se fija, so- 
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bre todo, en los cometidos contra las indias, porque esto rompia, ademas, 
sus esquemas sobre el mestizaje: 

Digo a vuestra Magestad que todos los espanoles uiuan como cristianos, pro- 
curen casarse con calidad ygual sehoray dexan a laspobres indias multiplicar 
y dexen sus pocicioties de tierras y casas; las que se an entrado defuerza, se lo 
bueba y pague de lo que a gozado y la pena destos sean executados. Luego el 
que desuirgare a donzella yndia o que hiziere parir a la india casada o lefor- 
nicare forzalle, sean desterrados seys anos de galeras o a Chile y todo sus bie- 
nes sea penado para vuestra camara y pague a la yndia y gastos dejusticia. Y 
ci no lo executare el mismo jues, lo meresca la misma pena contendida. Y to- 
do ello se cumpla y que ninguna justicia no sea contra (p. 966). 

Y en su denuncia contra las autoridades coloniales, se refiere sobre 
todo a aspectos judiciales y tributaries. El rey debe ordenar a los que nofue- 
ren justicia, padre doctrinante y comendero y los demas espanoles, no se ha- 
gan justicia. El que se hiciere le castigue muy bien y le pene y destierre de en- 
tre losyndios deste rreyno (p. 967). Los pleitos de los indios sobre animales 
deben pasar a la jurisdiction de los jueces y ser vistos por el fiscal y por el 
protector. El tributo en especie se debe pagarse conforme a los precios fi- 
jados por Toledo, y de todo lo demas, inclusive del ganado muerto en las 
comunidades, se abone solo el tercio; ademas, si no puede ganar esa canti- 
dad, debe haber dispensa sin castigo. 

Pero, pasando ya a las propuestas en la estructura politica, Guaman 
Poma se refiere a los corregidores y a los caciques. Sobre los primeros, pro- 
pone nombrar corregidor indio. En efecto el cronista indio cree que el car- 
go de corregirdor como esta funcionando debe desaparecer y se el elija (co- 
rre(gido)r de prouvincia cada aho un prencipal (p.969). Tal medida era muy 
radical, porque significaba suprimir la unica autoridad espanola que tenia 
ingerencia directa en los pueblos indios, sobre todo si se vincula a la pro- 
puesta ya senalada de que en dichos pueblos solo debian vivir los indios. 

Sobre los caciques, Guaman Poma propone nombrar solo a los le- 
gitimos. En efecto, el lamenta el desorden introducido por la conquista, 
donde han aparecido muchos falsos senores, de los caciques prencipales y se- 
gundas personas y curaca de la uaranga (el que manda 1000 unidades do- 
mesticas) y mandones de pisca pachaca (500 unidades domesticas) y depa- 
chaca ( 100) y de pisca chunga (50) y de chunga (diez) y de pisca (5), man- 
do ncillos, estos dichos yndios pobres dicen ques apo, prencipal. A troeque de 
quatro rreales los becitadores en la becita y los corregidores haze una falsa en- 
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formation (p.974). Tal desorden ha repercutido en los indios y asi hace fal- 
ta que, como a su senor le acuda con los seruicios de todo, segun ley y horde- 
nansa, que no estan tan libres (p.975), y sobre todo en los principales: act 
vuestra Magestad le costa desta Coronica a cada princincial de cada prouin- 
cia de que le uiene de derecho en todas las prouncias y corregimientos de sus 
antepsados hauia solo un principal y senor no mas. Agora un mitayo tiene ti- 
tulo; el mundo esta perdido (p. 975). Mas aun, el rey debe restablecer el or- 
den no solo por la information de la Cronica , sino por el testimonio de 
Guaman Poma: Sacra Catdlica Real Magestad, mande que uengan por su tes- 
timonio cada cacique prencipal y segundas o los dichos mandones deste rrey- 
no, para queyo le de testimonio de lo que merese a cada uno. Porque se del to- 
do (...) como segunda del Inga y de vuestra (Magestad) (p.967). 

d) Medidas eclesiasticas. Finalmente, Guaman Poma presenta en su 
proyecto politico una serie de medidas referentes al gobierno de la Iglesia, 
que tambien cala bajo la jurisdiction del rey por el regimen de patronato. 
En primer lugar, defiende la supresion del slnodo (sueldo mensual del cu- 
ra, llamado asi porque era fijado por los sinodos de cada diocesis), y sos- 
tiene que los los dichos padres y curas de las dichas doctrinas no pueden to- 
mar salario, tributo, cino que se susente con el pie del alatr. Porque gana en 
un aho dos mil pesos; el que menos mil pesos de misas, ofrendas y rrespondos 
y dddiuas y aguinaldo y limosnas. Basa su postura en que ni Jesucristo, el 
primer sacerdote del mundo, ni los apostoles pidieron salario, ni renta y se 
alimentaban de limosnas (p.962b). 

En segundo lugar, que no haya estabilidad en las doctrinas: es muy 
conbiniente y forsoso que los padres de las dotrinas seati todos ynteren(os), el 
primero. El segundo, que den fianza, aunque sea para estar un dia en la do- 
trina. La razon en este caso es la denunciada intemperancia de los doctri- 
neros con las mujeres, que cria en sus concinas desde niha con color de la do- 
trina (p. 971). En tercer lugar, propone la formation de un clero indigena: 
si la anterior medidada no gustare a los curas, comunique vuestra Magestad 
con su Santidad el papa, para que entren en el estudio y horden saserdotal 
(...). Y act no lleuara salario como natural, yndio de vuestra Magestad (p. 
962e). De esta manera el sinodo pagado al clero (que el rey debia cubrir 
con el diezmo recaudado de los frutos de la tierra, con exception de las tie- 
rras de los pueblos-reducciones) podra emplearse en la defensa de la fe y 
en su propagation por todo el mundo. Como debe haber clero indigena, 
tambien religiosas indias, que tampoco hubo, y asi el cronista indio dice 
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que se e(de)fiqne monstaerios de uirgenes, monjas de las yndias y ne(gr)as 
para que aumente lafe en Jesucristo (p. 487) (Adorno 1989:75). 

En cuarto lugar, Guaman Poma sueriere al rey que se nombre un 
nuncio del Papa en Lima, para lo comunique con su Santidad a que no esn- 
vie su segunda (persona), cardenal queste sobe todo los saserdotes y y (sic) 
perladosy castigue al que a menester, destierre a los perlados y cabildo, clere- 
tia, frayres y conuentos (p. 973). Asi recoge el cronista lo que ya dijo antes: 
And a de auer en la cauesa en los Rey de Lima la segunda persona de su San- 
tidad y tenyente general del muy santo padre papa de Roma, un cardenal so- 
bre todo la yglecia (p. 700). Es sabido que el rey de Espana, para asegurar el 
control de la Iglesia americana sobre la que ejercia el patronato regio, nun- 
ca quiso admitir la existencia de un nuncio del Papa en America. Asi esta 
cuarta propuesta de Guaman Poma como la de la ordenacion sacerdotal de 
los indios, que en la practica nunca se ordenaron, salvo excepciones, por 
juzgarlos poco maduros en la fe catolica, eran realmente revolucionarias. 

Pero, al repasar esta apretada sintesis del proyecto de Guaman Po- 
ma, queda la duda de si el pensaba realmente asi, lo cual supone una fuer- 
te aculturacion dentro del modelo espanol, o si era unicamente una estra- 
tegia para lograr suavizar lo que era inevitable. 

2.3 La idea de historia en Guaman Poma 

Otro aporte interesante de la obra del cronista indio es su Concep- 
cion de la historia. Por ello, puede afirmarse que se han hecho dos lecturas 
de la Nueva cronica , una “literal”, desde las categorias de la historia occi- 
dental, por Raul Porras Barrenechea (1948), y otra desde las categorias del 
pensamiento andino, por Juan Ossio (1970) y Nathan Wachtel (1971) 24 . Si 
la cronica permite esta segunda lectura, es claro que Guaman Poma pro- 
porciona a la historia de la antropologia la conception de la historia y el 
modo de pensar propios del mundo andino. Porras, al analizar el valor his- 
torico de la Nueva cronica dice: 


24 Juan M. Ossio, The Idea of History in Felipe Guaman Poma de Ayala (tesis 
inedita para obtener el grado B. litt.), Oxford, 1970. Un resumen del tema, 
hecho por el autor, se encuentra en la revista Runa . Lima, 1977, Instituto 
Nacional de Cultura, n° 1 pp. 10-12, con el titulo de “La idea de historia de 
Guaman Poma”. Un enfoque similar es el de Wachtel en el articulo ya cita- 
do. 
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Hay un juicio desfavorable para el enjuiciamiento del valor historico de la 
Nueva Cronica y son sus continuos errores y confusiones sobre la historia y la 
geografla contempordnea. Guamdn Poma, lejos de ser un erudito, yerra a ca- 
dapaso en las noticias mas sencillas y divulgadas sobre hechos cercanos delln- 
cario o de la conqidsta, ocurridos en vida de sus padres o en la suya misma, 
invitdndonos a desconfiar de sus aseveraciones sobre personajes y sucesos de 
epocas mas lejanas. 

Sin ir mas lejos, Guamdn Poma nos afirma que Almagro y Pizarro desembar- 
caron juntos en Tumbes (1936:47), que el dominico Valverde era de la orden 
de San Francisco, que Almagro fue a Espaha con Pizarro (p. 127), que la gue- 
rra entre Huascar y Atahualpa duro 36 ahos (p. 386), que Huayna Cdpac y 
Pedro de Candia se entrevistaron en el Cusco (p. 369), que Candiafue com- 
panero de Colon (p. 370), que Luque estuvo en el Peru (p. 376) y Almagro en 
laprision de Atahualpa y que este incafue “degollado” en Cajamarca. Es tam- 
bien notable la omision del Virrey Conde de Nieva en las semblanzas biogra- 
ficas de los once virreyes -contempordneos suyos- que hasta entonces habian 
gobernado el Peru, demostrando que perdia muy facilmente la cuenta. 

Para estar a tono en lo geografico, afirma, como queda ya indicado al hablar 
de sus viajes, que el Paraguay es “tierra en medio del mar” y el serrano Tucu- 
mdn “tierra de muchos pescados”. Estos despropositos son, en parte suyos, cul- 
pa de su memoria senil (...), pern tambien obra de la tradicion oral, que fue 
su principal fuente de informacion y que es fdcil de rectificar, cuando hay 
fuentes escritas. Tales errores nos previenen para juzgar el resto de la obra 25 . 

Ademas de estos errores concretos como muestra, Porras alega la 
falta de representatividad de la Nueva Cronica , porque la historia principal 
de Lucanas no puede explicarnos toda la historia del Peru, y solo con una mio- 
pia historica insatiable pueden erigirse tales relatos en hechos simbolicos 26 . Fi- 
nalmente, Porras afirma que el valor de la obra esta limitado por la falta de 
formation intelectual de Guaman Poma, que tuvo que tropezar en su em- 
presa — como el mismo lo reconoce — con la rudeza de mi ingenio y ciegos 
ojosypoco verypoco saber y no ser letrado, ni doctor, ni licenciado, ni latino, 
y por su incapacidad de expresarse en Castellano, lo que hace muy diflcil la 
lectura de la Nueva Cronica . Pero tales limitaciones no impiden a Porras re- 
conocer en Guaman dotes de ingenio y calidades de observacion psicologica y 
de causticidad de expresion 27 . Todo lo anterior hace concluir a Porras: 


25 

26 
27 


Porras, op. cit. , pp. 75-76. 
Ibid. , p. 81. 

Ibid. , p. 84 
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La Crdnica de Guaman Poma no puede historicamente alcanzar el credito ni 
la importancia de las obras contempordneas, escritas entre la segunda mitad 
del sigloXVIy los comienzos deXVII. No puede competir en information his- 
torica con Cieza, Betanzos, Cristobal de Molina, o Sarmiento de Gamboa, ni 
tiene la primorosa forma del padre Acosta o de Mortia, ni el sentimiento na- 
tional ya patente en el Inca Garcilaso. Su racismo frenetico le enemista, fun- 
damentalmente, con el Peru del porvenir, que seria un Peru mestizo. Lo uni- 
co que lo vincula a la nation en potencia, que se preparaba oscuramente en 
universidades o en mazmorras coloniales, es su espiritu de protesta 28 . 

Pero la insuficiente informacion y el racismo frenetico que Porras 
atribuye a Guaman Poma quizas se deban, mas que al contenido de la Nue- 
va Cronica , a la lectura que Porras hace de la misma. Esto ha impulsado a 
los estudiosos del mundo andino a hacer otras lecturas del cronista indio. 
Juan Ossio, en “La idea de historia en Guaman Poma” (1977), sostiene con- 
tra Porras que Guaman Poma no hacia una historia mediocre, sino una 
historia diferente: 

Desde este punto de vista podemos adelantar que Guaman Poma no partici- 
pa de la conception lineal del tiempo de sus contempordneos, que tampoco 
participaba del interes comun de la epoca de describir objetivamente las ha- 
zanas de los individuos, nipercibia el espacio, el tiempo y las relaciones socia- 
les como realidades cualitativamente distintas. Nuestra hipotesis es quepodre- 
mos definir la conception de la historia de Guaman Poma de Ayala como mis- 
tica en el sentido de que se da bajo una conception estatica del tiempo (que 
quizas podria definirse como ciclica), en el sentido de que los acontecimientos 
se describen por su valor arquetipico y en el sentido de que el cosmos aparece 
como un todo indiferenciado. En lo que sigue, demostraremos que Guaman 
Poma tiene una conception estatica del orden social, que la conquistafue vis- 
ta como un Pachacuti o cataclismo cosmico, que el rey de Espana fue percibi- 
do como un inca, que Guaman Poma asumio el rol de mediador para que es- 
te inca restaurara el orden entre los congeneres y, por lo tanto, que su testimo- 
nio escrito puede ser mejor definido como “Carta al rey ” 29 . 

Siguiendo el razonamiento de Ossio, prsento algunas pruebas que 
aduce para demostrar los tres puntos de su hipotesis: a) La evidencia de es- 


28 Ibid., p. 89. 

29 Ossio, art. cit., p. 1 1. 
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ta concepcion estatica del orden social se apoya, en primer lugar, en que la 
conquista ha puesto el mundo al reves, segun Guaman Poma: 

(...) y como seperdio, se hicieron de indios bajosy de mandoncillos, caciques, 
no lo siendo (...), de indio tributario mitayo, se hizo indio principal, y se lla- 
ma donysus mujeres donas, por ser perdido la tierray el mundo; lopropio de 
los espanoles pulperos, mercachifles, sastres, zapateros, pasteleros, panaderos 
se Hainan don y dona, los judios y moros tienen don (mundo al reves); desto 
losjueces no lo remedian, por ser cohechados, como los sacerdotes y padres se 
Hainan doctores y licenciados, bachilleres, maestros, no teniendo titulo ni de- 
recho (...); esto es decir hay mundo al reves [1966, II, 36-37 y 300]. 

En segundo lugar, frente a la movilidad social individual que intro- 
duce la colonia, Guaman Poma propone estatus rigidos basados en la san- 
gre y con matrimonio entre iguales (le ruego que os enfreneis, que veais ca- 
da uno de lo que sois; si sois caballero o hidalgo, pareceres muy hien y si sois 
pechero, ojudio, o moro, mestizo, mulato, como dios te crio, no hagdis defuer- 
za caballero (1968, 1.068) y los caciques principales que cazaren a sus hijas 
con indios mitayos, pierdan las honrras y primenencia (p. 788). En tercer lu- 
gar, el mestizo es despreciable no por motivos racistas, como pensaba Po- 
rras, sino porque es el resultado de dos categorlas irreconciliables de indi- 
viduos. Para Guaman Poma el termino “espanol” designa a todo el mundo 
no indio ( Wiracocha le llaman en comun — al Castellano extranjero, judio, 
moro, turco, ingles y frances, que todos son espanoles — wiracochas), y el ter- 
mino “indio” designa, en oposicion a los espanoles, a todos los habitantes 
de los cuatro suyos, y el cronista indio concibe las relaciones entre indios y 
espanoles bajo las categorias andinas de hanan (alto) y hurin (bajo). Por 
eso, Ossio concluye: 

El unico matrimonio que considera legitimo es aquel que se da entre iguales. 
Como los espanoles son considerados en su position inferior (hurin ) a lade los 
indios, el descarta toda posibilidad de fusion entre ellos. Los dos mundos son 
completamente irreconciliables y deberian de mantenerse separados, si el or- 
den original fuera a restaurarse en este reino: de lo contrario, el mundo con- 
tinuaria al reves 30 . 


30 Ibid. , id. 
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b) La concepcion de un tiempo tambien estatico (o quizas ciclico) 
y la consecuente perception de la conquista espanola como un cataclismo 
cosmico ( pachacuti ) parecen desprenderse de las edades que describe y de 
su manera de computar el tiempo en anos. En efecto, para Guaman hay un 
paralelismo entre las cinco edades del mundo indio y las cinco del mundo 
no indio; hay tambien una duracion similar: 6.613 y 6.612 anos respecti- 
vamente (si las segundas se computan de Noe, de quien provienen las dos 
humanidades), y donde los mimeros tienen un caracter simbolico, pues 
son resultado de sumar los anos en que esta escribiendo Guaman Poma, 
1612 y 1613, con la duracion mitica y milenarista de 5.000 anos (hay que te- 
ner en cuenta que para Montesinos cada periodo de mil anos formaba un 
cdpac huatan o gran ano y cada periodo de quinientos anos terminaba con 
un pachacuti). Por eso, Ossio concluye: 

Guaman Poma no era, pues, ajeno a esta concepcion milenaria y es posible 
que los 5.000 anos que anade al ano en que esta escribiendo su obra es el re- 
sultado depensar que la conquista poma termino a un quinto Cdpac huatan. 
La coincidencia de la conquista con la culminacion de un periodo milenaris- 
ta o de 500 anos se confirma aun mas fehacientemente, cuando dice: “(...) des- 
de la conquista a ciento y doce anos desde que se cuenta, desde 1613 del naci- 
miento del Sehor” (1968, 435). En otros terminos, segun esta cita la conquis- 
ta habria tenido lugar en el ano 1500 exactament e 31 . 

Ademas, para Guaman la conquista es un pachacuti, porque la sex- 
ta edad, que sigue a las cinco primeras, es llamada pachacutiruna. 

c) La concepcion del rey de Espana como inca y como principio res- 
taurador del orden por Guaman Poma se desprende de que ubica a Felipe 
III en la novena edad del mundo y le da el titulo de monarca. A la sexta 
edad pachacutiruna, siguen una septima y una octava de desorden, y luego 
una novena, donde el cronista indio coloca, simultaneamente, a Carlos V, 
Felipe II y Felipe III, y que recuerda sin duda la novena position, que es 
ocupada por Pachacuti o renovador del mundo-, ademas, Guaman Poma lla- 
ma a Felipe III monarca y para el el rrey es rrey de su juridicion, el enpera- 
dor es enperador de su juridicion, monarca no tiene juridicion, tiene debajo 
de su mano mundo (p. 949). Por eso, Ossio concluye finalmente: 


31 Ibid., p. 12. 
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Es pues, a este principio metafisico, a quien se dirige Guaman Poma a traves 
de su Nueva Cronica para darle cuenta del malestar en que se halla sumido el 
resto de sus congeneres indios. Un desorden cosmico que era percibido bajo 
causas no histdricas solo podia ser restaurado por un Principio de orden, ex- 
trahumano. Este cardcter mesidnico y el tono de comunicacidn personal es lo 
que nos ha permitido definir la Nueva Cronica como una “Carta al rey”. Pe- 
ro esta “carta” no es enviada por una persona ordinaria, sino por un principe 
(auqui), la “Segunda persona del Inca” quien, como tal, podia transmitir la 
voz unisona de toda la poblacion indigena. De aqui, que tambien escogiere 
llamarse Guaman Poma, ya que ambos terminos expresan los principios del 
Hanan y el Hurin, con los cudles se expresaba la unidad del territorio andi- 
no 32 . 

De esta manera la obra de Guaman Poma revela ciertas categorias 
del pensamiento andino, que el tuvo que expresar a traves del lenguaje y de 
las tecnicas narrativas del nuevo mundo, que estaba naciendo en el Peru y 
que el no dominaba plenamente. Esto no quiere decir que toda la obra de 
Guaman solo pueda ser estudiada desde esta perspectiva. En muchas par- 
tes de su Nueva Cronica y, sobre todo, en la pare sobre el buen gobierno, el 
cronista indio se muestra muy aculturado y presenta cuadros de la vida co- 
lonial con la expresividad y frescura de un Cervantes o un Lope de Rueda, 
aunque con un peculiar Castellano 33 . 


32 Ibid., id . 

33 Como ejemplo, recojo un pasaje sobre las costumbres de los espanoles: Lo 
que ymaginan los cristianos espanoles teniendo muchos hijos: Procuran, yma- 
ginan todo en plata, oro y tener rriquiesas y estdn de dia y de noche pensando 
marido y muger. 

Dize el marido a la muger: “Senora, no sauey nada; que cienpre estoy pensan- 
do que todos nuestros hijos entren al estudio, que poco o mucho que sepa la le- 
tra de ser saserdote”. Responde la muger: “jQue bien dicho y pensado, sehor mio 
de mis ojos! Pues que Dios nos ha dado tantos hijos para ganar plata y ser rri- 
co, el hijo llamado Yaquito sea cleriguito, y Francisquillo tanbien. Porque ga- 
naran plata y nos enbiara yndios, yndias a seruirnos. Y demas desto, mucho 
rregalo de perdis y gallinas, gtiebos, fruta, mays, papas hasta lasyeruas que co- 
men los yndios. Y nos enbiara chenitas y muchachitos, yndias depocitadas. 
Pues, sehor, }no sera bueno queAlocito seaflayre agustino, y Martinillo, domi- 
nico, Gonzalico, merzenario? jO mi Dios, que biene tal al justo que nos a de 
rregalar mucho estos hijos!” 
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3. INDIOS Y MESTIZOS EN MEXICO 


Parece que Mexico tuvo peor suerte que Peru en los testimonios de 
indios y mestizos sobre las culturas indigenas o la praxis colonial. Por eso, 
voy a limitarme a recoger brevemente la obra de dichos testigos indigenas 
o mestizos que se refieren a la confederacion azteca. 


“Seiiora, pio sera bueno que Alocito fuera flayri franciscano, y Martinillo fue- 
ra de la Conpahta de Jesus?” 

“No, senor, que es esa horden que no se acuerda de su padre y madre y son po- 
bres hdrdenes y se hazen santos y no ganan plata ni tendra que darnos”. 
Responde los hijos: “Padre, madre mia, mejor era seruir a Dios cazado y tener 
hijosy alzar una barreta y trauajar que no rrobara lospobres de losyndios con 
poco temor de Dios. Bueno era ya que fuera saserdote, fuera flayre francisca- 
no”. “Calla, hijos, que no saueys nada. Soys tontillo. Que muchos saserdotes 
enrriquiesen a su padre y madre y sus ermanos. Y ellos estdn rricos de plata, de 
oro [majciso. Con mas de cinqiienta mil pesos se uan a Castilla, que lo e uisto 
a uista de ojos. Y act otros muchos estdn en la doctrina y tienen hijos mestici- 
llos y mesticillas y esos nihos tu madre les criara; estando grandes, seruirdn en 
casa. Mas uale eso que no conprar negros que cirua en casa. Y aci no andeys 
rumiando, cino que aues de ser dotrinante y rrico y aues de uerbos con mucho 
tesoro”. 

“Senor padre, seiiora madre, que agora digo que emos de ser saserdotes, todos 
clerigos que no flayres. Y manana en aquel punto hagamos una fiesta muy so- 
lene y cantemos desta manera: 

O que bien dicho, Dios mto, 

O que bien dicho, Dios mto, 

Que con el cantar el rrequiem 
Seremos rricos, seremos rricos. 

Que buen pensar de padre, 

Seremos rricos. 

Que buen pensar de madre, 

Seremos rricos. 

Y nos enbarcaremos a Espana 
Seremos rricos, 

Que en Espana seremos rricos, 

En el mundo seremos rricos” (pp. 536-537). 
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3.1 Los codices del mundo nahuatl. 


Las tradiciones del mundo y de la historia nahuatl se recogian de 
codices, que encontraron los conquistadores espanoles. Por ejemplo, Ber- 
nal Diaz del Castillo cuenta sobre los nativos de Zempoala: Hallamos las 
casas de idolos y sacrificios (...) y muchos libros de su papel cogidos a doble- 
ces, como a manera de pahos de Castilla 34 . Aunque no son muchos los co- 
dices que ahora se conservan, porque los misioneros creyeron que debian 
destruirlos para erradicar mas facilmente las religiones indigenas, es posi- 
ble estudiar sus glifos y hacerse una idea del metodo empleado por los az- 
tecas para consignar su historia. Los glifos empleados por los sabios azte- 
cas eran de cinco clases: pictograficos, ideograficos, numerales, calendari- 
cos y foneticos, segun que representaran objetos, ideas, numeros, fechas o 
sonidos (silabicos o alfabeticos), aunque el desarrollo de estos ultimos fue 
limitado, sin llegar a contar con un alfabeto completo. Tales codigos reco- 
gian la historia indigena en una serie cronologica continua y rectilinea , sin 
solucion de continuidad entre los tiempos antiguos y los nuevos. Miguel 
Leon Portilla se refiere al numero de codices existentes: 

Haciendo un cdmputo de los codices ndhuas que hoy dia se conservan puede 
decirse, en resumen que existen probablemente nueve de origen prehispdnico: 
la “Tira de la peregrination” y la “Matricula de tributos”, ambos de origen 
azteca, relation historica el primero y de los tributos que se pagaban a Mexi- 
co -Tenochtitldn, el segundo. Los siete restantes son de contenido fundamental- 
mente mitologico, calenddrico-religioso; el Codigo Barbonico ( azteca ) y los 
seis codices queforman el llamado “grupo Borgia” (...). Ademds de estos nue- 
ve codices de procedencia prehispdnica, se conservan tambien en bibliotecas, 
archivos y museos de America y Europa por lo menos otros 30 codices suma- 
mente importantes que son en buena parte copias realizadas durante el siglo 
XVI de antiguos documentos y pinturas indigenas 33 . 

El mismo Leon-Portilla recoge la respuesta dada por uno de los pre- 
sentes a los doce primeros frailes franciscanos llegados a Tenochtitlan, que 


34 Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Es- 
pana , I, Mexico, 1955, Porrua, p. 143. 

35 Miguel de Leon Portilla, Los antiguos mexicanos , Mexico, 1974, Fondo de 
Cultura Economica, pp. 63-64. 
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preguntaban sobre la religion azteca: Los que estan mirando (leyendo), los 
que cuentan (o refieren lo que leen), los que vuelven ruidosamente las hojas 
de los libros de pintura, los que tienen en su poder la tinta negra y roja, las 
pinturas. Elios nos llevan, nos guian, nos dicen el camino. Quienes ordenan 
como cae un ano, como siguen su camino la cuenta de los dias y cada una de 
su veintenas, de eso se ocupan, a ellos les toca hablar de los dioses 36 . 

Los restantes autores de que hablare ya escribieron en Castellano o 
en una lengua indigena, pero sin duda utilizaron para su information el 
contenido de los viejos codices. 

3.2 Hernando Alvarado Tezoczomoc 

Es una fuente importante para la historia de su patria, Mexico-Te- 
nochtitlan, como Ixtlilxochitl lo es para Texcoco. Es un indigena que se de- 
clara nieto del ultimo emperador azteca, Moctezuma II. De su vida se sabe 
que fue alumno de Sahagun en el colegio de Tlatelolco y se desempeno co- 
mo interprete de nahuatl en la Real Audiencia de Mexico. Escribio en na- 
huatl su Cronica mexicana (1598), donde narra la historia de los aztecas de 
fines del siglo XIV hasta la llegada de Cortes en 1519. Pero solo se conser- 
va una traduction al Castellano, que se publico por primera vez por Lord 
Kingsborough en Antiquities of Mexico y luego por Orozco y Berra en Me- 
xico en 1878. 

3.3 Fernando de Alva Ixtlilxochitl (1568-1648) 

Tambien indigena como Tezoczomoc, es descendiente del ultimo 
senor de Texcoco y tambien del penultimo emperador de Mexico, Cuitla- 
huac. Estudia con Sahagun en el colegio de Tlatelolco, actua como inter- 
prete del Juzgado de indios y como gobernador de Tlalmanalco. Es autor 
de una obra en Castellano, la Historia chichimeca , que narra la historia po- 
litica y cultural de la meseta central mexicana desde final del periodo tol- 
teca (fines del siglo XII) hasta la conquista espanola, desarrollando, sobre 
todo, el periodo chichimeca y el periodo azteca. Este se inicia con la liga tri- 
partita hacia 1430 y sobre el Ixtlilxochitl narra, sobre todo, la historia de 
Texcoco. Parece que la obra debio de terminarse hacia 1640, aunque el au- 


36 Leon-Portilla, op. cit„ p. 65. 
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tor dejo inconclusa la narration de la conquista espanola. Ixtlilxochitl es- 
cribio tambien, en nahuatl, un conjunto de Relaciones de los toltecas de los 
chichimecas y de otros pueblos, que era el material que debio utilizar des- 
pues en su Histo r ia chichimeca . La distintas Relaciones toltecas y chichi- 
mecas fueron aprobadas como dignas de fe por el cabildo de Otumba en 
1608. El manuscrito original de ambas obras se ha perdido y ahora tene- 
mos una copia de ambas en Castellano, que se publico por primera vez en 
al coleccion de Lord Kingsborough y luego en Mexico en 1891-1892. 

En cuanto a la metodologia empleada para la composition, Ixtlilxo- 
chitl dice en el prologo: 

Desde mi adolescencia tuve siempre grande deseo de saber las cosas acaecidas 
en este Nuevo Mundo, que no fueron menos que las de los romanos, griegos, 
medos y otras republicas gentilicas, que tuvieron fama en el universo; aunque 
con la mudanza de los tiempos y caida de los senorios y estados de mis pasa- 
dos, quedaron sepultados sus historias, por cuya causa he conseguido mi deseo 
con rnucho trabajo, peregrination y suma diligencia enjuntar las pinturas de 
sus historias y anales y los cantos con que las conservaban, y sobre todo, para 
poderlas entender, juntando y convocando a muchos principales de esta Nue- 
va Espaha, los que tenian fama de saber y conocer las historias referidas, y de 
todos ellos (en) solo dos halle entera relation y conocimiento de las pinturas y 
caracteres y que daban verdadero sentido a los cantos, que por ir compuestos 
con sentido alegdrico y adornados de metaforas y similitudes son dificilicimos 
de entender (1965,11:15). 

No es posible extenderse en el contenido de la obra. Como ejemplo, 
recojo el mito de la creation del mundo y de sus cuatro edades, con que 
abre la Historia chichimeca , aunque utilizo la version de la primera rela- 
tion: 


Los tidtecas alcanzaron y supieron la creation del mundo, y como el Tloque 
Nahuaque lo creo y las demas cosas que hay en el, como son plantas, montes, 
animales, etc.; asi mismo supieron como creo Dios al hombre y ala mujer, de 
donde los hombres descendieron y se multiplicaron, y sobre todo ahaden mu- 
chas fabulas, que por excusar prolijidad no seponen aqui, y no es de espantar, 
que lo mismo han hecho las demas naciones del mundo. 

Y dicen que el mundo fue creado en el aho del ce tecpatl, y este tiempo hasta 
el diluvio Atonatiuh, quiere decir, edad del sol de agua, porque se destruyo el 
mundo por el diluvio, y (...) durd esta edad y mundo primero, como ellos lo 
llaman, 1716 ahos (...). Ahaden asimismo otras fabulas, de como tornaron a 
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multiplicarse los hombres de unos pocos, que escaparon de esta destruction 
dentro de un Toptlipetlacalli (...) (area cerrada) y como (...) los hombres hi- 
cieron un Zacualli (...) (tone altisima), para guarecerse en el, cuando se tor- 
nase a destridr el segundo mundo. Al mejor tiempo se les mudaron las lenguas 
y, no entendiendose unos a otros, sefueron a diversas partes del mundo, y los 
tultecas, quefueron hasta siete compaheros con sus mujeres, que se entendian 
la lengua se vinieron a estas partes (...). Cumplidos 1715 ahos despues del di- 
luvio, fueron destruidos de un grandisimo huracan, que se llevo los drboles, las 
pehas, casas y gentes y grandes edificios aunque se escaparon hombres y mu- 
jeres (1965,1:11-13). 

El mito continua con lo que sucede en las otras edades. De la con- 
frontation de esta version del mito con la de la Historia chichimeca (II, 21- 
25) se desprende que las cuatro edades de los aztecas eran: Atonatiuh, sol 
de agua; Tlacchitonatiuh, sol de tierra; Ehecatonatiuh, sol de aire, que ter- 
minan con el diluvio, un temblor de tierra y un viento huracanado, y la 
cuarta edad, que sigue vigente. Por la forma del mito referido en la prime- 
ra edad, es indudable que se han introducido elementos de la tradition bi- 
blica sobre el diluvio, el area de Noe y la torre de Babel. Tampoco falta en 
las diferentes versiones del mito la alusion a Quetzalcoalt, quien virgen, jus- 
to y santo [...], enseho la ley natural y constituyd el ayuno (...), fue el prime- 
ro que establecio la cruz, a que llamaron Dios de las lluvias y de la salud; el 
cual viendo el poco fruto que hacia en las ensehanzas de estas gentes, se vol- 
vio (...) y dejd dicho (...) que volveria (...) y que para entonces su doctrina se- 
nd recibida y sus hijos serian sehores (1:470-471). 

3.4 Juan Bautista Pomar 

Es un mestizo, natural de Texcoco y nieto del rey Netzahualpitzin- 
tli. Es autor de la Relation de Te xc oco (1582), que es la respuesta a uno de 
los cuestionarios enviados por los funcionarios en tiempo de Felipe II, y 
que fue publicada en 1891 por Garda Izcazbalceta. Pomar responde a la 
pregunta 11 a la 31, desarrollando con la mayor amplitud la 14 y la 15, que 
tratan de la organization politica y religiosa y del modo de vida prehispa- 
nico y colonial. Por citar un solo ejemplo, transcribo la respuesta sobre la 
diminution de los indios. Comienza: Averigudse una cosa digna de admi- 
ration y es que en tiempo de su infidelidad vivieron sanisimos, sin jamas sa- 
ber que cosa era pestilencia, mientras que desde la llegada de los espanoles 
las ha habido tan grandes y crueles que se afirma haberse consumido por ellas 
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de diez partes las nueve de la gente que habia, y la peste de 1576-1580 se lle- 
vo de tres partes de la gente las dos, al memos en esta ciudad. A1 examinar las 
causas, Pomar escibe: 

Las causas de donde procedian la sanidad que afirma que tertian en su anti- 
gtiedad, y las que hay para que el presente tengan tan grandes y generales mor- 
tandades, aunque se han investigado por muchos doctos y hdbiles en medici- 
naypor lospropios indios (...), no han sido posible saberse alguna que del to- 
do cuadre y satisfaga, puesto que los utios y los otros dicen que, si hay alguna 
causa de su consumicion, es el muy grande y excesivo trabajo que padecen en 
servicio de los espanoles en sus labores, haciendas y granjerias, porque de or- 
dinario en cada demanda se reparten para este efecto mucha cantidad de ellos 
en todos los pueblos de esta Nueva Espana, de lo que padecen alii de hambre 
y cansancio se debilitan y consumen de tal manera los cuerpos, que cualquier 
y liviana enfermedad que les de, basta para quitarles la vida, por la mucha 
flaqueza que en ellos halla y mas de la congoja yfatiga de su espiritu que na- 
ce de verse quitar la libertad que Dios les dio, sin embargo de haberlo asi de- 
clarado V. M. por sus leyes (...) y asi andan muy afligidos y se parece muy cla- 
ro en sus personas, pues por defuera no muestran ningun genero de alegria, ni 
contento, y tienen razon, porque realmente los tratan muy peor que sifueran 
esclavos (1941,1:50). 

Con relacion al mundo maya, ya se vera en el capitulo siguiente los 
aportes del Popol vuh , el libro sagrado de los quiches, que recogio y repro- 
dujo en su cronica el dominico Ximenez. Tambien debe mencionarse El li- 
bro de los libros de Chilam Balam , que es una seleccion de textos profeti- 
cos (chilam signifka el que es boca) atribuidos a un personaje llamado Ba- 
lam; dichos textos fueron recogidos por diferentes personas en distintas 
epocas y publicados parcialmente; hay una moderna edicion mexicana de 
1948 del Fondo de Cultura Economica. 
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Capitulo VI. LA CRONICA CONVENTUAL 


Se llama cronica conventual a la historia de cada una de las orde- 
nes religiosas que se establecieron en Mexico y Peru, especialmente fran- 
ciscanos, dominicos, agustinos y jesuitas. Dichas cronicas narran, ente to- 
do, el desarrollo de la respectiva orden religiosa, indicando la fundacion de 
las casas, la creation de nuevas provincias, el trabajo pastoral de la orden 
y de la vida y “milagros” de sus hijos mas ilustres. Pero muchas de ellas, al 
exponer el mundo cultural en el que los religiosos desarrollan su tarea 
apostolica, recogen una information etnologica interesante, que convierte 
a estas cronicas en una fuente indispensable de la antropologia americana. 
Como se escriben sobre todo a partir del siglo XVII, cuando todas las or- 
denes ya han desarrollado una intensa actividad misionera y cultural, par- 
ticipan de la vida, de la historia y de las modas literarias culteranas de esa 
epoca, ademas del caracter apologetico y triunfalista, que tiene a menudo 
la propia historia. Refiriendose a la cronica conventual peruana, Raul Po- 
rras escribe: 

El convento es el centra de la vida. Losfrailes ejercen entonces el magisterio de 
la cultura. Los conventos son centros de ensefianza y los depositaries de ma- 
nuscritos, cronicas y libros famosos. La emulation entre las ordenes religiosas 
hace concebir a frailes eruditos la idea de probar que su orden es la mas anti- 
gua y la que mayores servicios ha prestado. Losfrailes coleccionan, principal- 
mente, hechos edificantes sobre la vida de los mas beatificos siervos de su or- 
den, florecillas piadosas, milagros y manifestaciones de santidad. Conciben la 
historia del Peru o de los Incas como un preambulo de la historia conventual, 
y los ritos y supersticiones de los indios como manifestaciones demoniacas. La 
cronica conventual es, por exceso de minuciosidad, pesada yfarragosa ypor el 
gusto de epoca, generalmente retorica e hinchada de metdforas cidteranas. El 
cronista conventual no sepreocupa mucho de lafidelidad histdrica, relata las 
cosas edificantes y honrosas de su orden y no los yerros, pecados y relajaciones. 
Es credulo y propenso a la milagreria y su finalidad principal es edificar o mo- 
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ralizar. Por esto el cronista conventual mas representative es Fray Antonio de 

Calancha, autor de lafamosa Cronica moralizada h 

Hay una cierta diferencia entre las cronicas conventuales del inicio 
del perlodo virreinal, que dedican gran parte de su contenido a presentar 
la religion y cultura de los indios y la manera como se realizo la “conquis- 
ta espiritual”, y las posteriores, que se centran mucho mas en problemas 
internos de la orden, como el de la aplicacion de la “alternativa”, norma 
por la cual los superiores elegidos tenian que ser, alternativamente, espa- 
noles y nacidos en America; por eso, naturalmente, resultan mas interesan- 
tes en esta historia las primeras que las segundas. Pero no hay que olvidar 
que la information sobre la conquista espiritual del noroeste de Mexico, es 
decir, de la zona que nunca formo parte del imperio azteca, y de la selva 
amazonica en el Peru, se recoge en los cronistas posteriores, por la misma 
epoca en que se realizo tal conquista espiritual. Presento ya un breve pa- 
norama de los cronistas de cada una de las ordenes religiosas, para luego 
ofrecer sendas monografias de Mendieta y Calancha, que considero muy 
representatives: 

1. PANORAMA DE LA CRONICA CONVENTUAL Y MISIONERA 

Este panorama solo pretende destacar los principales cronistas y 
obras, especialmente los que ayudan a conocer la realidad y evolution de 
la poblacion aborigen de Mexico y del Peru. 

1.1 La cronica franciscana 

a) En Mexico puede considerarse, como primer cronista conven- 
tual franciscano, a Geronimo de Mendieta, autor de la Historia eclesiasti- 
ca indiana (1596), pues trata efectivamente del desarrollo de la orden en 
Nueva Espana y narra la vida de sus hijos mas ilustres, aunque por el titu- 
lo y por el Libro I, que aborda la evangelization del Caribe, tenga preten- 
siones de ser una primera historia de la Iglesia en America. De Mendieta 
hablare luego extensamente. 


1 Raul Porras Barrenechea, Fuentes historicas peruanas . Lima, 1963, Univer- 

sidad Nacional Mayor de San Marcos, pp. 242-243. 
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Juan de Torquemada escribe Monarquia indiana (Sevilla, 1615) 2 , 
donde se continua la narration de Mendieta y, como luego se vera, se apro- 
vecha casi literalmente la obra de este, que no se habia publicado por algu- 
na razon; quizas no tuvo automation de las autoridades espanolas, por la 
violenta critica de su autor sobre los metodos de la politica colonial. Tor- 
quemada ya no es un testigo presencial de la mayor parte de las cosas que 
cuenta, como lo habian sido Motolinia o Mendieta; ademas es mucho mas 
profuso y tiende a hacer comparaciones y digresiones interminables que, 
con frecuencia, tienen poco interes: pero tiene information nueva, y ade- 
mas influyo en la historiografia franciscana con su pronta publication en 
Sevilla, en 1615, y, sobre todo, con la nueva edition de 1723 en Madrid, ya 
que los ejemplares de la primera edition se habia perdido casi por comple- 
te en el viaje a Mexico. Lo que Torquemada copia de Mendieta se vera al 
hablar de este cronista; lo nuevo aparece, sobre todo, en las digresiones y 
comparaciones donde no faltan algunas referencias al Peru. Para ver la di- 
ferencia entre ambos cronistas, basta comparar el Libro II de Mendieta, 
que trata de los ritos y costumbres de los indios, con los Libros VI a XIV 
de Torquemada, que tratan del mismo tema. 

El criollo fray Agustin de Betancurt, natural de Mexico, es autor del 
Arte para aprender la lengua mexicana (1674) y del Teatro mexicano: des- 
cription breve de los sucesos ejemplares historicos, politicos v religiosos 
del mundo occidental de las Indias (Mexico, 1698). La obra tiene cuatro 
partes, que tratan de la historia natural de Mexico, de su vida politica an- 
tes de la llegada de los espanoles, de la conquista espanola hasta la caida de 
Tenochtitlan, y de la provincia franciscana de Mexico. Esta cuarta parte se 
publico de modo independiente en 1697, con el titulo de Cronica del San- 
to Evangelio de Mexico . En este libro continua la historia de la orden que 
habia publicado Torquemada. Es interesante que utilice entre sus fuentes a 
los autores indigenas, como Tezoczomoc, Ixtlilxochitl y Pomar, vistos en el 
capitulo anterior. Su postura frente al indio es compleja: aunque lo defien- 


2 El titulo complete es: Los veinte v un libros rituales v monarquia indiana 
con el origen v guerras de los indios occidentales. de sus poblaciones. des- 

cubrimiento, conquista. conversion v otras cosas maravillosas de la misma 

tierra distribuidas en tres tomos . Compuesta por Fray Juan de Torquemada, 
ministro provincial de la orden de nuestro Serafico Padre San Francisco de 
la Provincia del Santo Evangelio de Mexico en la Nueva Espana, Sevilla, 
1615. 
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de repetidas veces, toma, al mismo tiempo, una postura mas critica, pro- 
pia de una epoca en que se ha esfumado el deseo de construir la utopia, y 
as! llegar a decir de los indios que con los muchos ahos de administration, 
he llegado a experimentar sus malicias, y queya estan, con el trato de la gen- 
teplebeya que comunican, muy distintos de lo que estaban en la primitiva de 
la conversion de las Indias 3 . 

Junto a estas cronicas de la primera provincia franciscana de Mexi- 
co, que tienen un marco de referenda no solo geografico, sino politico y 
cultural mas amplio, hay que citar las cronicas de las otras provincias fran- 
ciscanas que fueron creandose, tales como la Cronica de la santa provincia 
de San Diego de Mexico (Mexico, 1682), de fray Baltasar de Medina, la 
Cronica de la provincia de San Pedro v San Pablo de Michoacan (Mexico, 
1643), del criollo fray Alonso de la Rea, quien hace una digresion por la 
historia de los tarascos y su relation con los mexicanos, sus costumbres y 
su religion, y la Cronica miscelanea de la santa pro v incia de Jalisco (1653), 
del criollo fray Antonio Tello. Aqui debe citarse tambien a Fr ay Simon del 
Hierro ( 1700-1765) v el norte de Mexico (Mexico, 1985, Universidad Na- 
tional Autonoma de Mexico), que es una recopilacion de los viajes y mi- 
siones, algunas en compania del celebre Fray Antonio Margil, del francis- 
cano criollo Hierro, que sera por algun tiempo del colegio de Propaganda 
Fide de Zacatecas 4 . 

b) En el Peru los franciscanos hacen una gran labor pastoral y se 
convierten en la orden religiosa con mas arraigo en el pueblo 5 . El primer 


3 Citado por Esteve Barba, op. cit. , p. 189. 

4 Puede consultarse a FeliX Saiz, Los colegios de propaganda fide en Ameri- 
ca (Lima, 1992, serie V Centenario, 2 a edic.). Es sabido que dichos colegios 
se fundaron en America, a partir del siglo XVIII, para preparar a los misio- 
neros franciscanos, con la intervention directa de la Sagrada Congregation 
de Propaganda Fide, que asi toma una action mas directa en la evangeliza- 
tion qure hasta entonces habia estado demasiado en manos de los estados 
catolicos a traves del regimen del Patronato Regio, aunque la coronas espa- 
nola siguio financiando dichos colegios. En Mexico hubo en Queretaro, Za- 
catecas y Pachuca y en el Peru en Ocopa y Moquegua. 

5 Puede consultarse a Antonino Tibersar, Comienzos de los franciscanos en el 
Peru (1953), obra que se tradujo en la Revista Franciscana del Pe ru, en la 
decada de los cincuentas y de la que hay una moderna traduction (Iquitos, 
1991, Ceta). 
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cronista franciscano 6 es el limeno Diego de Cordoba Salinas, autor de la 
Cronica de la religioslsima provincia de las doce apostoles del Peru (Lima, 

1651). A diferencia de otros cronistas peruanos contemporaneos como el 
agustino Calancha, esta cronica se centra en la historia franciscana, sin tra- 
tar de investigar si todas las tierras de este nuevo orbe eran habitables, el ori- 
gen e introduccion de las naciones que la poblaron, como pudieron pasar a 
ellas, ni apurar si la predicacidn evangelica habia llegado a sus oidos, porque 
de esto hay mucho escrito en las historias de Indias y, aunque muy curiosas, 
no son de mi intento (1957:5), y se centra, sobre todo, en la historia fran- 
ciscana edificante, pues, segun Porras, 

es una coleccion de nuevas florecillas franciscanas, escritas con el candor y la 
ingenuidad caracteristicas de los frailes menores : relaciones de milagros sor- 
prendentes, de curaciones maravillosas, de extasis o transportes celestiales, de 
musica y resplandores divinos, que surgen de las celdas de los frailes peniten- 
tes y de lafe de los apostoles mas sencillos. La cronica omite, naturalmente, los 
desordenes y las rivalidades que inquietaron en el siglo XVII la vida francis- 
cana y produjeron tumultuosos bandos 7 . 

Aunque en la coleccion de biografias y en el resto de la cronica ha- 
ya referencias interesantes a la vida social de la colonia y a un clima reli- 
gioso, que en parte pervive en la personalidad religiosa del pueblo, lo mas 
aprovechable de la cronica, desde un punto de vista etnografico, es su in- 
formation sobre la mision de los panataguas, un grupo nativo no identifi- 
cado por los estudiosos posteriores, con la cual los franciscanos inician la 


6 Riva-Agtiero, en su trabajo “Los cronistas de convento”, en O bras comple- 
tas . IV, Lima, 1965, Pontificia Universidad Catolica, al tratar de los cronica 
conventual franciscana, se refiere tambien al criollo huamanguino fray Luis 
Jeronimo de Ore, autor del Simbolo catolico indiano (Lima, 1598). Tal obra 
es, en verdad, una explication de la doctrina catolica con himnos religiosos 
en quechua y tiene algunos capitulos sobre el origen y condition de los in- 
dios peruanos, a los que presenta como una de las naciones mas nobles y hon- 
radas del mundo. Riva Agiiero tambien: Trae tambien el Simbolo algunas no- 
ticias o fdbulas sobre los incas, y una oracion al Supremo Hacedor, traducida 
de quechua y atribuida al rey Capac Yupanqui, muy sospechable y dudosa por 
su acendrado espiritualismo. La ofrecefray Jeronimo de Ore como muestra de 
las muchas del propio genero que los interpretes espaholes e indios descubrian 
como antiguas (y que de seguro fraguaban o alteraban) (p. 242). 

7 Porras Barrenechea, op. cit. . p. 244. 
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conquista espiritual de la selva desde Huanuco en 1631 (Lib. I, caps. 25-28) 
y la mision en el famoso Cerro de la sal. El marco historico-antropologico 
del Libro I, tornado sobre todo de Acosta y del Inca Garcilaso, resulta po- 
co original. 

El segundo cronista franciscano, fray Fernando Rodriguez Tena, es- 
cribe, hacia 1774, Misiones apostolicas de la religion de mi padre San Fran- 
cisco de Asls en America , obra aun no publicada y de la que hay varias co- 
pias manuscritas; es interesante para conocer la evangelizacion de la selva, 
pues el cronista resume relaciones de los primeros misioneros, pero las dis- 
tintas relaciones tienen un valor desigual y el cronista se limita casi siempre 
a acoplarlas con poco sentido critico. Una de las relaciones que aprovecha 
Rodriguez Tena es la del celebre misionero Manuel Biedma, del que ha apa- 
recido La conquista franciscana del Alto Ucayali , Lima, 1991, Serie V Cen- 
tenario; esta obra, que tiene una introduction y notas de los padres Tibesar 
y Heras, no recoge solo los informes y cartas de Biedma, sino tambien de 
otros misioneros y personajes vinculados a la conquista de la selva. 

Cuando se crea el colegio misionero de Ocopa, en 1725, la cronica 
conventual se convierte en historia misionera. Asi la Historia de las misio- 
nes del conv e nto de Santa Rosa de Ocop a (1771) de Jose Amich, publica- 
da en Lima en 1975, es ya una historia misional. En la decada de los vein- 
te, que marca el nacimiento del indigenismo moderno en el Peru, el fran- 
ciscano Bernardino Izaguirre edito su valiosa Historia de las misiones 
fr anciscanas (Lima, 1922-1929, 14 vols.), en la que se refunden viejas cro- 
nicas, se publican diarios de misioneros o informes de expediciones y se 
recogen, en los dos ultimos volumenes, gramaticas y vocabularios de las 
lenguas quechua, amuesha, campa y shipibo. Es indudable que en todas es- 
tas cronicas sobre la selva hay una buena information etnografica y una 
serie de ensenanzas sobre el problema todavia no del todo resuelto de la 
ocupacion de la Amazonia, si dichas cronicas se leen con comprension ha- 
cia los valores teologicos y antropologicos de unos misioneros que, a pesar 
de su labor titanica, causaron a menudo choques culturales y sufieron, 
quizas por eso, una muerte violenta con mas frecuencia que sus vecinos je- 
suitas, que misionaban el Maranon. 

1.2 La cronica dominica 

a) Esta cronica se inicia en Mexico con el mexicano Agustln Davi- 
la Padilla, que escribe la Historia de la fundacion. v discurso de la provin- 
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cia de Santiago de Mexico de la orden de predicadores (Madrid, 1596), que 
tuvo varias ediciones, y se continua con el oaxaqueno Francisco de Burgoa, 
autor de dos obras de un estilo tan culterano como sus respectivos titulos, 
la Palestra historial de v ir tudes v eiemplares apostolicos (Mexico, 1670) y 
la Geografica description de la parte septentrional del polo artico de la 

America (Mexico, 1674), que dan interesante informacion sobre las cos- 
tumbres y la evangelizacion de zapotecos y mixtecos, otra de las altas cul- 
turas mexicanas. 

Sobre la zona maya hay la Historia general de las Indias occidenta- 
les v particular de la gobernacion de Chiapa v Guatemala (Madrid, 1619), 
del dominico gallego Antonio de Remesal. Esta interesante obra, que por 
su gran informacion puede considerarse la primera historia civil y religio- 
sa de Centroamerica, narra, ante todo, la evangelizacion de los indigenas 
por los dominicos y la historia de la provincia dominicana de San Vicente 
de Chiapa y Guatemala, que fue fundada por Las Casas. Por eso, Remesal 
dedica muchos capitulos a la vida y la obra de aquel, cosa que siente nece- 
sidad de explicar (I, 142), y asi puede considerarse el primer biografo de 
Las Casas; parece ser que Remesal, cuando era profesor de hebreo de la 
Universidad de Alcala, antes de venir a America, descubrio los manuscri- 
tos de Las Casas en el convento dominico de Valladolid, y alii nacio su 
amor por Las Casas, e incluso escribio una biografia, que incorpora en la 
cronica. No parece excesiva esta incorporation, aunque la biografia tiene 
algunas inexactitudes en la narration de la experiencia de Verapaz o al afir- 
mar que Las Casas llego a venir al Peru. De las culturas prehispanicas Re- 
mesal no tiene informacion directa y siente necesidad de explicarlo: 

De los tdolos de las provincias de Comitlan y Chiapa, y algo de los tzoques, tu- 
ve bastante noticia y todo lo ordene y compuse por la razon dicha: y no lo pu- 
se aqul, asi porque esta materia esta tan llena de cosas sin concierto, y que tan 
lejos estdn de dar gusto al entendimiento con su sustancia, ni con su modo, 
que antes lefatigan y cansan leer cosas tan sin orden y que lo mismo se es tras- 
ladarlas de la memoria o libros de los naturales, o de lo que los autores dichos 
escribieron 8 , que imaginarlas el pensamiento mas desconcertado del mundo; 


8 Se refiere Remesal a que los primeros padres (...) tuvieron gran cuidado en sa- 
ber las historias de sus supersticiones, el origen de sus dioses, y de sus sacrifi- 
cios, y enumera un trabajo de fray Domingo de Vico sobre este tema en ca- 
chiquel, y otro de fray Salvador de San Cipriano de los idolos de la provin- 
cia de Zacapula (1964,1:420). 
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como porque, con solo decir que los padres de Santo Domingo convirtieron a 
lafe de Jesucristo N.S. los pueblos y naciones que hay desde Tehuantepec a San 
Salvador, que todos eran idolatras, estd dicho todo lo que sepuede decir (...). 
Cese tambien de aquel proposito, por parecerme habia cesado la causa de la 
razon que tuvieron, asi el rey nuestro sehor como los primeros padres de esta 
provincia, en mandar que se supiesen las cosas de la gentilidad de los indios, 
que era desengaharlos, y, arrancadapor este modo la cizaha de la supersticion, 
plantasen y sembrasen en sus corazones la (...) religion cristiana. Esto ya por 
la misericordia de Dios estd hecho, y asi no solo no me parecio necesario vol- 
ver a tratar de la materia de los idolos, pern aun lo tuvepor muy peligroso, que 
el natural del indio, mas que otra nacion del mundo, es inclinado a estas co- 
sas, y, viendolas impresas y que se las traen a la memoria, se puede temer que 
confacilidad se volverdn a ellas (1964,1:420). 

Pero, si Remesal no creyo necesario informar sobre las religiones 
nativas, si da una interesante informacion indirecta sobre la conquista es- 
piritual. Por ejemplo, narra la disputa entre los dominicos, que sostenian 
que habia que catequizar a los indios dando a Dios el nombre indigena, y 
los franciscanos, que decian que debia darsele el nombre espanol, para evi- 
tar la idolatria (II, 276); tambien da una amplia informacion de la explo- 
tacion colonial y de la defensa de los indios por los misioneros, herederos 
de Las Casas. Ademas, no informa solo sobre los dominicos, sino tambien 
de la labor del clero secular y de los demas ordenes religiosas, y de la vida 
civil de la naciente gobernacion de Guatemala. Para escribir su Historia , 
Remesal utiliza las fuentes ineditas de los dominicos que le precedieron 
(Las Casas, Salvador de San Cipriano, Tomas de la Torre) y los archivos de 
las principales ciudades, transcribiendo muchos documentos oficiales, co- 
mo las Leyes Nuevas, la Instruction de Carlos V a La Gasca para la pacifi- 
cation del Peru, etc.; en cuanto al estilo, como dice el prologo: de los mo- 
dos de escribir historia escogi el laconico, breve y sucinto, por ser mas acomo- 
dado a este genero de escritura y mas conforme a mi natural (I, 74); y efecti- 
vamente, la obra, tanto por su estilo como por los resumenes que encabe- 
zan cada capitulo, resulta de una lectura muy facil. 

Mas de un siglo despues de la aparicion de la cronica de Remesal, 
termina su Historia de la provincia de San Vicente de Chiapa v Guatema- 
la (1722) otro dominico, Francisco Jimenez, aunque ella no se publico has- 
ta 1929-1931 por la Sociedad de Geografia e Historia de Guatemala. Tal 
obra trata, naturalmente, de la evolution y trabajo pastoral de la provincia 
dominica, pero recoge ademas una informacion amplia sobre la historia 
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civil de la region y sobre las rebeliones indigenas 9 . Una importancia excep- 
tional tienen los 20 primeros capitulos, donde Jimenez coloca su traduc- 
tion castellana de un manuscrito quiche, que el descubrio en su parroquia 
de Chichicastenango, el Po p ol Vuh , libro sagrado de los quiches. El Popol 
Vuh, que significa etimologicamente libro de la comunidad, habia sido re- 
dactado en idioma quiche con caracteres latinos alrededor de 1544 por un 
indio ladino ya cristiano: esto lo escribiremos ya dentro de la ley de Dios, en 
el cristianismo; lo sacaremos a la luz, porqueya no se ve el Po p ol Vuh . asl lla- 
tnado, donde se vela claramente la narration de nuestra oscuridad, y se vela 
claramente la vida 10 . 

Jimenez, que conocia perfectamente la lengua indigena y que habia 
compuesto una gramatica y vocabulario titulados Tesoro de las lenguas 
quiche, cackchiquel v zutuhil , conocio la importancia del texto descubier- 
to y, por eso, lo coloco como encabezamiento de su cronica. El Po p ol Vuh 
comienza con las palabras este es el principio de las antiguas historias de es- 
te lugar llamado Quiche n , termino que significa en dicha lengua lugar de 
tnuchos arboles, como su sinonimo nahuatl quauhtlemallan, de donde vie- 
ne Guatemala. El libro consta de cuatro partes de 45 breves capitulos y de- 
sarrolla tres temas principales: el primero es el mito del origen del mundo 
y la creation del hombre, que, despues de varios intentos infructuosos, fue 
hecho de maiz (1,1-4; III, 1-3); el segundo tema relata las hazanas de los 
heroes miticos Hunahpu e Ixbalanque en un conjunto de mitos de conte- 


9 Jimenez dedica los capitulos 58 a 74 de su Historia al movimiento mesiani- 
co de Maria Candelaria, cuya documentation original estudie en el Archivo 
General de Indias de Sevilla (Audiencia de Guatemala vols.293-296). Es un 
movimiento que muestra la resistencia indigena y, sobre todo, hasta que 
punto habia ingresado la vision religiosa cristiana en el horizonte cultural 
maya, pues la rebelion se hace no en nombre de los dioses vencidos, sino del 
Dios cristiano. Puede consultarse una sintesis en mi libro El sincretismo ibe- 
roamericano. Un estudio comparativo entre los quechuas (Cusco), los ma- 

vas (Chiapas) vlos africanos (Bahia) , Lima 1985, Pontificia Universidad Ca- 
tolica del Peru, pp. 144- 152. Tambien, el trabajo de Juan Pedro Viqueira Al- 
ban, Maria de la Candelaria, india natural de Cancuc , Mexico, 1993, Fondo 
de Cultura Economica. 

10 Po p ol Vuh: las antiguas historias de Quiche , Mexico, 1965, Fondo de Cultu- 
ra Economica, p. 21. 

11 Ibid., p. 21. 
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nido cultural y moralizante (1,5-9; 11,1-1); y el tercer tema, de menos valor 
literario, esta formado por un arsenal de noticias sobre el origen de los 
pueblos indlgenas de Guatemala, su distribucion en el pals y sus emigra- 
ciones y conquistas, que culminan con el predominio de los quiches (III, 4- 
10; IV, 1-12). Como ejemplo del Po pol Vuh , transcribo parcialmente el mi- 
to de la creacion del hombre: 

Esta es la relacion de como todo estaba en suspenso, todo en calma, en silen- 
cio; todo inmovil, callado, y vatia la extension del cielo. 

Esta es la primera relacion, el primer discurso. No habia todavia un hombre, 
ni un animal, pdjaros, peces, cangrejos, drboles, piedras, cuevas, barrancas, 
hierbas, ni bosques; solo el cielo existia. 

No se manifestaba la faz de la tierra. Solo estaban el mar en calma y el cielo 
en toda su extension (...). Solamente habia inmovilidad y silencio en la oscu- 
ridad, en la nche. Solo el Creador, el Formador, Tepeu, Gucumatz, los Proge- 
nitores estaban en el agua rodeados de claridad. Estaban ocultos bajo plumas 
verdes y azides, por eso se les llama Gucumatz. De grandes sabios, de grandes 
pensadores es su naturaleza. De esta manera existia el cielo y tambien el Co- 
razon del Cielo, que este es el nombre de Dios. Asi contaban. 

Llego aqui entonces lapalabra, vinieron juntos Tepeu y Gucumatz (...); sepu- 
sieron de acuerdo, juntaron sus palabras y su pensamiento. Entonces se ma- 
nifesto con claridad, mientras meditaban, que cuando amaneciera debia apa- 
recer el hombre. Entonces dispusieron la creacion y crecimiento de los drboles 
y los bejucos y el nacimiento de la vida y la creacion del hombre. Se dispuso 
asi en las tinieblas y en la noche por el Corazon del Cielo, que se llama Hura- 
cdn. El primero se llama Caculhd-Huracdn. El segundo es Chipi-Caculha. El 
tercero es Raxa-Caculha. Y estos tres son el Corazon del Cielo. 

Entonces vinieron juntos Tepeu y Gucumatz (...): jHagase asi! jQue se llene el 
vacio! jQue esta agua se retire o desocupe (el espacio ), que surja la tierra y que 
se afirme! Asi dijeron (...). No habrd gloria ni grandeza en nuestra creacion y 
formacion hasta que exista la criatura humana (...). Asi dijeron. 

Luego la tierra fue creadapor ellos (...). 

Luego hicieron los animates pequenos del monte (...). Al punto fueron creados 
los venadosy las aves (...). Y estando terminada la creacion de todos los cua- 
drupedos y las aves, les fue dicho a los cuadrupedos y pdjaros por el Creador y 
Formador y los Progenitores: Hablad, gritad, gorjead (...). Decir, pues, nues- 
tros nombres, alabadnos, a nosotros, vuestra madre, vuestro padre (...). jlnvo- 
cadnos, adoradnosl, les dijeron. Pero no sepudo conseguir que hablaran como 
los hombres (...). Por esta razon fueron inmoladas sus carnes y fueron conde- 
nados a ser comidos y matados todos los animates que existen sobre la haz de 
la tierra. 
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Asipues, hubo que hacer una nueva tentativa (...). De tierra, de lodo hicieron 
la came ( del hombre). Pero vieron que no estaba bien, porque se deshacta, es- 
taba blando, no tenia movimiento, no tenia fuerza (...). Al principio hablaba, 
pero no tenia entendimiento. Rapidamente se humedecio dentro del agua y 
no se pudo sostener. 

Y se dijeron el Creadory el Formador (...) que se haga una consulta acerca de 
esto (...). En seguida les hablaron a aquellos adivinos, la abuela del dia, la 
abuela del alba (...). A continuation vino la adivinacidn, la echada de suer- 
te con el maiz (...). Entonces hablaron y dijeron la verdad: Buenos saldrdn 
vuestros munecos hechos de madera; hablaran y conversaran sobre lafaz de la 
tierra (...). Y al instante fueron hechos los munecos labrados en madera (...). 
Tuvieron hijas, tuvieron hijos los munecos de palo; pero no tenian alma, ni en- 
tendimiento, no se acordaban de su Creador, de su Formador (...) ypor eso ca- 
yeron en desgracia (...). Y dicen que la descendencia de aquellos son los mo- 
nos que existen ahora en los bosques (...); por esta razdn el mono separece al 
hombre (...). 

Y dijeron los Progenitores (...): “Ha llegado el tiempo (...), que aparezca el 
hombre, la humanidad sobre la superficie de la tierra” [...] A continuation 
entraron en pldticas de la creation y formation de nuestra primera madre y 
padre. De maiz amarilla y de maiz bianco se hizo su came (...). Unicamente 
masa de maiz entre en la came de nuestro padres, los cuatro hombres que fue- 
ron creados. Estos son los nombres (...): el primer hombre fue Balam-Quitze, 
el segundo Balam Acab, el tercero Manucah y el cuarto Iqui-Balam (...). 
Grande era su sabiduria; su vista llegaba hasta los bosques, las rocas, los lagos, 
los mares (...). Y en seguida acabaron de ver cuanto habia en el mundo. Lue- 
go dieron gracias al Creador y al Formador (...). Acabaron de conocerlo todo 
y examinaron los cuatro rincones y los cuatro pantos de la boveda del cielo 
(...). Pero el Creadory el Formador no oyeron esto con gusto: No esta bien (...). 
Que su vista solo alcance lo que esta cereal (...) lAcaso no son por su natura- 
leza simples criaturas y hechuras (nuestras) (...)? Entonces el Corazon del Cie- 
lo les echo un mho sobre los ojos, los cuales se empaharon, como cuando se so- 
pla sobre la lima de un espejo (...). Asifue destruida su sabiduria y todos los 
conocimientos de los cuatro hombres, origen y principio (de la raza quiche) 
(■■■)■ 

Entonces existieron tambien sus esposas y fueron hechos sus mujeres. Dios 
mismo las hizo cuidadosamente. Y asi, durante el sueno llegaron, verdadera- 
mente hemiosas, sus mujeres 12 . 


12 Ibid., pp. 23-32 y 103-107. 
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Este bello mito tiene, sin duda, analogias con el mito biblico, ya sea 
por el rasgo potencialmente universal de las grandes tradiciones miticas 
humanas, ya sea porque haya habido cierta reinterpretation de la tradition 
quiche en la catequesis cristiana del indio ladino que escribio el Po p ol Vuh . 
Pero, al mergen de estas analogias, nos trasmite muchos elementos del 
mundo cultural quiche. Segun Adrian Recinos, los nombres de los dioses 
estan ordenados en parejas, de acuerdo con la conception dualistica de los 
quiches: el Creador y el Formador; Tepeu (que significa el rey conquista- 
dor) y Gucumatz (serpiente cubierta de plumas verdes, version quiche de 
Kukulcan, el nombre maya de Quetzalcoatl, rey tolteca y forjador del Nue- 
vo Imperio maya); Ixpiyacoce e Ixmucane, el viejo y la vieja, equivalentes 
a los dioses mexicanos que, segun la leyenda tolteca, inventaron la astrolo- 
gia judiciaria y compusieron el calendario 13 . 

b) Siguiendo con la cronica dominica, en el Peru hay un solo cro- 
nista dominico, el limeno Juan Melendez que escribe Tesoros verdaderos 
de las Indias: historia de la provincia de San Juan Bautista del Pe ru (Roma, 
1681-1682) 14 . A pesar de esta fecha tardia, no era, ciertamente, debido este 
retraso — como observa Riva-Agiiero — a penuria de escritores dominica- 
nos, porque los ilustres nombres de los poetasfray Diego de Hojeda yfray Juan 
Galvez prueban la fecundidad y la cultura de la orden, ni tampoco a escasa 
aficion a las materias histdricas, ya que desde el siglo XVI el extremeno fray 
Reginaldo Lizdrraga, futuro obispo de la Imperial de Chile y de la Asuncion 


13 Ibid. , pp. 163-165. Para un conocimiento mas profundo del panteon qui- 
che puede consultarse Mary H. Preuss, Los dioses del «Popol Vuh» . Madrid, 
1988, Pliegos. 

14 En el prologo dice Melendez: He dado a esta mi obra el titulo de Tesoros ve r- 
daderos de las Indias , porque a la verdad lo son, los que en ella tepresento (...); 
estos debieras tener por “Verdaderos tesoros de las Indias” y no los demas que 
ban dado desde su descubrimiento (...)■ Desde el ano de 1546, en que se descu- 
brid la riqueza dePotosi, hasta elpasado de 1674 ha dado su cerro, solo depla- 
ta quintada a Espana, 717,990,409 pesos; y juntando a esta partida otro tan- 
to por lo menos que se ha pasado por alto y sin quintar (que sin duda es mu- 
cho mas), monta lo que ha dado solo el Cerro Potosi, 1.435.980.818 reales de a 
ocho de plata (...). No son de esta calidad los tesoros de mi historia, son de 
aquellos de los que dijo el Salvador, que duran siempre en los cielos. 
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del Paraguay, componia en los claustros de Lima y Jauja su interesante Des- 
cription y poblacion de las Indias 15 . 

Un parentesis sobre esta obra, cuya redaction debio terminar hacia 
1605, aunque no se publico hasta 1908 (Lima, Revista del Instituto Histo- 
rico del Peru); despues aparecieron varias ediciones, siendo la ultima la de 
Ignacio Ballesteros, Description del Peru, Tucuman, Rio de la Plata v Chi- 
!e (Madrid, 1987, Historia 16). La obra, si bien tiene rasgos de cronica con- 
ventual dominica, por la information sobre los conventos y las actividades 
de esa orden en el virreinato del Peru, puede considerarse tambien una re- 
lation geografica del mismo, como las vistas en el capitulo III. Lizarraga 
nace en Medellin, llega con sus padres a America y en 1560 se hace domi- 
nico en Lima. Los distintos cargos pastorales y de gobierno en su orden a 
lo largo de todo el virreinato, que culminan con su episcopado en Chile y 
Paraguay, le permiten ser un testigo de exception: 

Tratare lo que he visto, como hombre que llegue a este Peru ha mas de 50 ahos 
que esto escribo, muchacho de quince ahos, con mis padres que vinieron a 
Quito, desde donde, aunque en diferentes tiempos y edades, he visto muchas 
veces lo mas y mejor de este Peru (...); no hablare de otdas sino muy poco, y 
entonces dire haberlo oido mas a personas fidedignas; lo demds he visto con 
mis propios ojosy, como dicen, palpado con las manos (1987:56-57). 

La obra tiene dos libros, uno mas descriptivo y otro mas historico, 
con 116 y 88 breves capitulos respectivamente, y asi es una importante 
fuente geografica, con un mapa bastante completo de todos los asentamien- 
tos espanoles del siglo XVI en el Peru, con abundante information topografi- 
ca, estado y direction de los accesos, la orografia de los enclaves y una intere- 
sante toponimia de la epoca (Ballesteros 1987:33); ademas, es una fuente 
historica y etnografica del virreinato peruano en la epoca de su consolida- 
tion. El estilo no es culterano, sino sencillo y directo, casi como un diario 
de viaje; Lizarraga describe la vida religiosa y social de las ciudades que vi- 
sita o donde ejerce su ministerio, pero recoge muchas noticias, sobre todo 
de hechos donde participa, por ejemplo, de la entrada a los indios chiri- 
guanos del Virrey Toledo, de cuya comitiva era parte Lizarraga. Su vision 
sobre el indio es ambigiia; por una parte, se compadece del indio y conde- 
na su situation en la mita o su explotacion por encomenderos o corregi- 


15 Riva Agiiero, op. cit. . p. 255. 
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dores, pero nunca adopta tonos lascasianos, y por otra, tiene una pesima 
vision de los indios, donde parece haber cristalizado el peor pesimismo o 
racionalizacion de la epoca colonial 16 . 

Volviendo a Melendez, el publica una voluminosa cronica en tres 
tomos y 14 libros, con dos mil doscientas paginas tamano folio. Participa 
de los rasgos de la cronica conventual y asi es, ante todo, una galena de do- 
minicos ilustres, en la que sobresalen tres santos canonizados, Rosa de Li- 
ma, Martin de Porres y Juan Macias. Tal galena es muy interesante, porque 
presenta la biografia, quizas bastante gloriosa, de hombres que influyeron 
mucho en los inicios de la vida colonial, tales como los obispos Vicente 
Valverde, a quien otorga la palma del martirio por su muerte en la isla de 
Puna, y Jeronimo de Loayza, primer arzobispo de Lima, o como uno de los 
fundadores de la Universidad de San Marcos, Domingo de Santo Tomas, 
que hizo la primera Gramatica o arte de la lengua general de los indios de 
los Revnos del Pe ru (1560) y el primer Lexicon o vocabulario de la lengua 
general del Pe ru ( 1560) 17 . 


16 Puede verse su juicio sobre los indios de este reino (Lib. 1, cap. 1 12) y sobre 
los de Chile (Lib. 2, cap. 88). Transcribo parte del primero: Lo primero que 
tienen y es elfundamento de las buenas o malas costumbres morales, es un am- 
mo el mas vil y bajo que se ha hallado en nacion ninguna; parece realmente 
son de su naturaleza para servir; a los negros esclavos reconocen su superiori- 
dad. Es gente cobarde, si la hay en el mundo, de donde les viene lo que a todos 
los cobardes; son cruelisimos cuando ven la suya o son vencedores. No quieren 
ser tratados sino con rigor y aspereza, porque en tratando bien a un indio, aun- 
que se haya criado en casa desde nino como hijo, dicen que de puro miedo lo 
hacemos y por eso no nos atrevemos a castigarlos. En tratandolos mal sirven 
gran gran diligencia (...). La nacion mas sin honra que se ha visto y mas men- 
tirosa que se puede imaginar (...). No tienen veneracidn a sus padres y abue- 
los (...). No tienen verguenza de hacer a sus mujeres alcahuetas (...). Son levt- 
simos de corazon, incostantisimos (...), los mayores pleitistas del mundo (...). 
En lo que toca a la doctrina, como aprovecharon en ella no quiero tratar, por- 
que no se pueden decir sino palabras muy sentidas y estas me faltan 
(1987:241-245). 

17 Para tener una vision mas completa del estudio del quechua en el virreina- 
to, me refiero al jesuita extremeno Diego Gonzales Holguin (1544-1618). 
Viene al Peru en 1581 junto con Ludovico Bertonio, que es autor de la pri- 
mera gramatica y vocabulario en aymara (1612). Pasa mucho tiempo en 
Cusco y Juli, pero tambien trabaja en Quito, Chuquisaca, Chile, Asuncion y 
Mendoza. Sus principales obras son: Gramatica v arte nueva de la lengua 
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Como buen cronista conventual, Melendez dedica un libro a refu- 
tar a Calancha y demostrar que los dominicos son la orden religiosa mas 
antigua del Peru. Ademas, la cronica tiene interes etnografico por su infor- 
mation sobre la vida social de la colonia (por ejemplo, la ciudad de Lima, 
con el inventario de sus corporaciones, edificios y conventos, que hace en 
el Libro II del tomo II, es una de los mejores que se conservan de la epoca 
de auge de la capital virreinal) y, en especial, por su description de las 
creencias y de la evangelization de los indios en la provincia de Guaymi, 
en Panama, y en la zona central de la Amazonia peruana. 

Finalmente, hay que notar que no faltan digresiones de interes et- 
nologico, como por ejemplo la del capitulo 4 del Libro IV, en que se dice lo 
que son los indios, indianos y otras naciones que habitan en este reino. Me- 
lendez compone un verdadero ensayo sobre los rasgos culturales de las tres 
naciones del Peru, indios, espanoles y negros, y sobre sus relaciones mu- 
tuas. Melendez se siente espanol ( hacemos , pues, mucho aprecio los criollos 
de las Indias de ser espanoles, y de que nos llamen asl y de que nos tengan por 
tales, y en orden a conservar esta sangre espanola pura y limpia se pone tan- 
to cuidado, que no tiene poderacidn) (1681,1:353); y asi se indigna porque, 
en su viaje a Madrid, un licenciado se admiro de que el dominico liable 


general de todo el Peru, llamada quichua o lengua del Inca . Lima, 1607, 
Francisco del Canto, y Vocabulario de la lengua general del Peru, llamada 
quichua o lengua del Inca . Lima, 1608, Francisco del Canto. Del segundo 
hay una nueva edition (Lima, 1952, Universidad Nacional Mayor de San 
Marcos, introd. Raul Porras Barrenechea). Glez. Holguin dicen el prologo, 
con sensibilidad de antropologo moderno: Asl como yo no estoy persuadido 
para ml de que esta obra sea miaprincipalmente, sino de los muchos indios del 
Cusco a los que ho he preguntado y averiguado con ellos cada vocablo y de ellos 
los he sacado, asi ellos son los principales autores de esta obra y a ellos se debe 
atribuir todo lo bueno (1952:8). El vocabulario de Glez. Holguin es mucho 
mas extenso que el de Domingo de Santo Tomas y refleja la evolution del 
quechua despues de tres cuartos de siglo de contacto, sobre todo en el cam- 
po religioso. A1 respecto dice Raul Porras: Pero la mas diflcil restitution al 
sentido originario es la de los conceptos sobre las cosas espirituales en que la ac- 
tion innovadora del misionero es incesante, principalmente en los conceptos so- 
bre Dios, el alma, la eternidad o elpecado, que tiene numerosa cabida en el vo- 
cabulario. Este recoge como expresiones quechuas muchas que son simple tras- 
plante de la teologla catolica del misionero y en manera alguna modos depen- 
sar indlgenas. Asi, cuando habla de la vida temporal (tucuk caucay) y de la vi- 
da eterna (vinay caucay) (1952:XXVII). 
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nuestra lengua lindamente, y le responde: yo no he hablado en otra [lengua] 
que en la espahola, y no se que sea mas de VM. que mia, ni se que sea VM. 
mas espahol queyo (1681,1:349). Llega a tanto su hispanismo que, aunque 
admira a Las Casas, piensa que la Destruction de Indias no fue compues- 
ta por este, pues el memorial en que le alegaban, por sus fdbulas no es todo 
de aquel venerable Obispo, sino ahadido y compuesto por los enemigos de Es- 
paha, impreso en Leon de Francia, mintiendo en el que fue estampado en Se- 
villa, lo cual alcance a saber de muy cierto original. 

Pero Melendez, al mismo tiempo, hace una defensa de los indios, 
indicando que hay indios e indios y que el engaho de tenerlos a todos por 
barbaros (...) nacio, a los principios y dura hasta hoy en muchos de Europa, 
de que habiendo aportado los espaholes a las orillas del (...) mar oceano, cu- 
yos habitadores eran fierisimos, no conocian imperio (...), los que hadan his- 
toria trasladaban sus relaciones (...) y concibieron a todos los indios sin dis- 
tincidn, atribuyendo a todos en general la impolicia y fiereza de aquellos po- 
cos (1681,1:357). Ademas, afirma que si los indios fueron idolatras y si ha- 
bia muchos indios criados en los montes como fieras, pero tambien habia 
muchos que vivian en las ciudades reducidos a republica, o sujetos a un mo- 
narca, que se gobernaban con leyes (...), que tenian religion (...), observaron 
muchos puntos de la ley natural, prohibiendo los hurtos, los adulterios, los ho- 
micidios (1681,1:356). Finalmente, presenta un cuadro del indio en el re- 
gimen colonial muy distinto al de Lizarraga: 

Hoy tienen otro estado diferente, viven en polida sujetos en sus lugares a ca- 
ciques y justicias de su misma nacion, gobernados por alcaldes mayores pues- 
tos por su Majestad o por sus virreyes, se aplican bien a las artes, son plateros, 
pintores, bordadores, sastres, zapateros, barberos, miisicos, bailarines, dorado- 
res y usan de otras artes y gracias semejantes, y todas las obran bien y con pri- 
mor, porque son naturalmente flemdticos y toman con mucho espacio las co- 
sas; son humildes, corteses, dados al culto divino y a las fiestas de sus iglesias, 
respetan el sacerdocio, acarician a los espanoles, que aportan a sus pueblos, y 
los sirven, especialmente si son eclesiasticos; algunos caen como hombres y sue- 
len volver al vomito de sus antiguos vicios, pero i quien se escapa de esto? jA 
donde no hay pecado? (1681,1:356). 

1.3 La cronica agustina 

a) Ninguno de los cronistas agustinos de Mexico tiene la informa- 
cion etnografica ni el interes etnologico de la Cronica Mo r alizada de Ca- 
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lancha, que presentare en este capitulo. Los dos principales cronistas agus- 
tinos de Nueva Espana son el criollo Juan de Grijalva, autor de la Cronica 
de la orden de N.P.S. Agustin de la provincia de la Nueva Espana (Mexico, 
1624) y Diego de Basalenque, autor de la Historia de la provincia de San 
Nicolas de Tolentino de Michoacan del Orden de N.P.S. Agustin (Mexico, 
1673). Ambos cronistas recogen informacion sobre los indios, al presentar 
la labor misionera de los agustinos, pero de forma suscinta y sin recoger de 
un modo sistematico las creencias y ritos indigenas, como hacen a menu- 
do otros cronistas. Por ejemplo, Basalenque cuenta como los agustinos co- 
menzaron a catequizar y sacramentar a los gentiles del pueblo de Tiripetio y 
en tierra caliente (1963:35-36). 

b) En el Peru el primer cronista agustino es el ya citado Calancha y 
el segundo Bernardo de Torres, autor de la Cronica de la provincia perua- 
na del orden de los ermitanos de San Agustin (1657) (Lima, 1657, ignacio 
Prado Pastor). Torres es, por sus virtudes y defectos,la antitesis de Calan- 
cha: vallisoletano sobrio y no criollo de ascendencia andaluza, profesor de 
la Universidad de San Marcos mas que predicador, hace una narration es- 
cueta de la vida y trabajo de los agustinos sin ocultar los mismos pleitos 
internos, porque no escribo panegiricos, sino historia, como dice, por mas 
que siga fiel al estilo de la cronica conventual, al hacer el panegirico sobre 
cada agustino ilustre. Pero donde se muestra mas laconico es en el marco 
historico-social, de modo que la cronica de Torres es mucho menos util 
para la historia de la antropologia indigenista que la de Calancha; con to- 
do, recoge alguna informacion apovechable, por ejemplo la relativa a la 
mision de los chunchos, que inician los agustinos en 1615 (Lib. II, caps. 9- 
12). Transcribo, como nuestra, su breve description de los chunchos: 

Estas son las propias y verdaderas provincias de los Chunchos, de quienes se 
derivo el nombre de Chunchos, los Andes, y caen al oriente del Chuquiabo, 
Arecaxe y Cochabamba, y se dilatan hasta el famoso Paytite rio caudaloso 
(...). Las mas de estas naciones de los Chunchos son gente crecida, fuerte y ro- 
busta, de vivos ingenios y tan belicosa, que nunca pudo conquistarlos el Inga. 
Andan curiosamente vestidos de algodon matizado de varios colores, y usan de 
rica plumeria depdjaros pintados en sus galas, que son vistosas a su modo. Sus 
armas son dardos, arco yflechas, y chambes, que son como hachas de cobre, y 
macanas, como porras, de dura y pesada madera, y en jugarlas son hdbiles y 
diestros. Las mujeres, por la mayor parte, son mas blancas y hermosas que las 
del Peru. Las huacas o idolos que adoran, los sacrificios, supersticiones y ritos 
que usan, y las barbaras costumbres que tienen, son las mismas que soltan te- 
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ner en su gentilidad los peruanos, con poca diferencia dellos, por ser uno mis- 
mo el infernal maestro de todos. Veneran sumamente a sus hechiceros y a los 
magos, hombres y mujeres, que son sacerdotes de sus idolos y medicos de la tie- 
rra, de tal suerte, que en diciendo uno destos que se ha de morir el enfermo, lo 
tienen por infalibley le disponen el entierro (1974,11:343). 

El tercer cronista agustino es Juan Teodoro Vazquez, cuya cronica 
se concluye en 1721 y esta inedita aun. Su information es sobre todo de la 
historia interna de los conventos y de la vida de sus hijos ilustres, y su es- 
tilo es similar al de Calancha, por lo alambicado. Entre la escasa informa- 
tion interesante para esta historia merece destacarse la mision entre los in- 
dios ninarvas en las selvas de Guamanga, de la que se habla en el Lib. IV, 
caps. 4-15. La etnografia ninarva de Vazquez es rica, aunque tenida de jui- 
cios de valor, como era costumbre entre los misioneros. He aqui un ejem- 
plo del modo de ser de los ninanarva, cuyo gentilicio deriva Vazquez de la 
palabra quechua nina, que significa fuego o candela: 

No son gente que se gobierne por algun uso de razdn, pues, aiin las cosas que 
en algunos brutos rehtisa la misma naturaleza, las practica sin horrores su 
apetito, de suerte que, ardiendo en esto todo el fuego de su nombre, atropella 
el padre a la honestidad de sus hijas (...). Algunos de ellos tienen por el mayor 
regalo de su cruelisima gula, la came humana (...), formando vasos para sus 
torpes bebidas de las desnudas calaveras, siendo en su insensatez regocijo de su 
licenciosa vida, tanfunesto recuerdo de la muerte. 

No reconocen numen alguno a quien rendir adoration, solo al demonio se rin- 
den, no con divino religioso culto, sino con servil rendimiento, porque las es- 
pantosas figuras, con que esta infernal bestia se les aparecen mas les causa ho- 
rror y asombro que veneration y carino. Lamagari, que quiere decir el mayor 
o elprimero, es el nombre del principal espiritu que invocan, en todas o en las 
mas arduas expediciones que emprenden; pero, fuera de este, tienen otros de 
jerarquia inferior, a quienes humildes se rinden y llaman en algunas necesi- 
dades de menor arduidad. Los nombres de estos falsos numenes son los si- 
guientes: Marinache, Atentari, Atengarife, Camatequia, Asinquiri. Estos 
malditos espuitus, como centro de todo lo malo, solo en el teatro de la embria- 
guezy disolucidn, se les aparecen, y hacen ostentation, en la vileza de susfa- 
vores, de la dignidad de sus sacrificios. 

Pero Vazquez muestra tambien otros aspectos mas positivos de los 
ninarvas: por ejemplo, son amantes de la verdad y puntuales en sus tratos, 
no se dedican a la rapiha ni al hurto, admirando mas este prodigio no reco- 
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nociendo superior de quien temer castigo, ni reconociendo mas ley que la na- 
tural de no quererpara otro el dano que cada uno en si no quiere, y en el mo- 
do de hablar son tan elegantes y usan unos periodos tan rotundos, que pu- 
dieran competir con la elegancia latina. Ademas, Vazquez habla del vestido 
( llevan varones y mujeres una cusma o tunica de bien tejida lana, que les cu- 
bre todo el cuerpo, desde el pie de la garganta hasta la garganta de sus pies) y 
de los atuendos, con cercos de plumas de varios colores en la cabeza; de la 
division del trabajo segun el genero; de sus armas, etc. Finalmente, narra 
el desarrollo de la mision, con el ingreso de los misioneros solos, la llega- 
da de soldados en su ayuda, los abusos que estos cometian con los indios, 
la rebelion de los indios y la muerte de algunos misioneros. 

4.1 La cronica jesuita 18 

Los jesuitas no tienen estrictamente cronica conventual, pues su 
organization religiosa no esta basada en conventos dotados de bastante 
autonomia y de cierta election democratica, como los agustinos o domi- 
nicos, sino en colegios, residencias y misiones, con una organization mas 
centralista y vertical y con modos propios para conservar la historia de la 
orden. Uno muy caracteristicos son las Cartas anuas, es decir, los informes 
que cada ano el superior de cada comunidad debia enviar al superior ge- 
neral, que esta en Roma, sobre la vida religiosa y apostolica de su comuni- 
dad. Dichos informes han comenzado a publicarse sistematicamente, jun- 
to con toda la correspondencia de los jesuitas al Padre General y las res- 
puestas de este, por el Instituto Historico de la Compania de Jesus de Ro- 
ma. Asi han salido siete tomos de Monumenta peruana . 1954-1986, edit. 
Antonio de Egana y Enrique Fernandez, y seis tomos de Monumenta me- 
xicana , 1956-1973, edit. Felix Zubillaga. Pero, aparte de estos informes o 
cartas, existen muchas historias de determinadas casas y obras y, sobre to- 
do, de las misiones. 

a) En Mexico el jesuita mexicano Francisco Xavier Alegre escribe, 
desde el exilio decretado por Carlos III contra todos los jesuitas de sus rei- 
nos en 1767, la Flistoria de la provincia de la Compania de lesus en Nue- 


18 Sobre este punto puede ser util consultar mi obra ya citada La utopia posi- 
ble. Indios v jesuitas en la America colonial . Lima, 1992 y 1994, Pontificia 
Universidad Catolica del Peru, dos tomos. 
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va Espana (1771) (Roma, 1956-1960, Institutum Historicum Societatis Je- 
su, 4 tomos, edic. Ernest Burrus y Felix Zubillaga), que presenta un pano- 
rama de la vida y trabajo de los jesuitas en el Mexico colonial 19 . Sin em- 
bargo, las cronicas mas ricas en informacion sobre los pueblos indios son 
las de Perez de Ribas, Kino, Esteyneffer, Velarde, Neumann, Ortega, Balt- 
hasar, Baegert y del Barco. La vida, obras y dos textos selectos de cada cro- 
nista pueden verse en el tomo II de La utopia posible . Ahora me limito, a 
modo de ejemplo, al andaluz Andres Perez de Ribas (1575-1655), hacien- 
do luego una breve referencia a otros cronistas. El escribe la Historia de los 
triunfos de nuestra santa fe entre gentes las mas barbaras del nuevo orbe. 

Refierense asimismo las costumbres, ritos v supersticiones, que usaban es- 

tas gentes (Madrid, 1645, Alonso de Paredes), reimpresa en Mexico, 1944, 
Edit. Layac, 3 tomos. El es un veterano misionero que, como escribe en el 
prologo, fue testigo de vista de mucho de lo que en ella se refiere, y lo toco ( co- 
mo dicen) con las manos, porque estuvo por tiempo de diez y seis anos em- 
pleado en estas misionesy doctrino algunas gentilidades de ellas (...); apren- 
did y trato en sus lenguas a muchos caciques e indios mas entendidos de las 
dichas naciones, y lo demas de que no fue testigo de vista, sacd de muy fieles 
originales (1944,1:114). 

La obra, dividida en 12 libros y con mas de 900 paginas, narra la 
historia de las cinco grandes misiones de Sinaloa, Topia, San Andres, Tepe- 
huanes y Parras, situadas en los actuales estados mexicanos de Sonora y Si- 
naloa. En su dedicatoria al rey, el cronista le informa que estdn 65 sacerdo- 
tes de la Compama, trabajando fuera de los colegios en sustentar la doctrina 
de las naciones que tienen ya convertidas, que son mas de 20, y en sus pue- 
blos edificadas mas de 90 iglesias y templos (1944,1:99); ademas, informa 
que por cuenta de libros de bautismo, ban recibido nuestra santa fe 300 mil 
almas, entre los que hay que contar unos cuarenta mil parvulos que mu- 
rieron despues de su bautismo; que han caido 20 misioneros en los levan- 
tamientos indigenas y que, en general, la fe catolica es hoy estimada, obe- 
deciday venerada en mucho numero de naciones barbaras (1944,1:100). 

Al analizar los puntos mas significativos de la cronica, debo desta- 
car, en primer lugar, la etnografia de los pueblos indigenas. Perez de Ribas 
recoge informacion de las siguientes naciones: acaxees (111:24), ahomes (I: 


19 Puede consultarse Gerard Decorme, La obra de los jesuitas mexicanos du- 
rante la epoco colonial ( 1572-1767) . Mexico, 1941, Antigua Libreria Robre- 
do, dos tomos. 
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281), batucas (11:178), conicaris (1:129), chichimecas (III: 304), chmipas 
(1:365), hiaquis (11:65), mayos (11:9), parras (111:247), sinaloas (1:129), sisi- 
botaris y savaripas (II: 178), tarahumares (111:157), teguecos (1:311), tepe- 
guanes (111:135), xiximes (111:86), zuaques (1:352), etc. Sin duda la etno- 
grafia no tiene siempre la misma extension ni minuciosidad, porque unas 
veces el cronista habia convivido mucho tiempo con el grupo y otras, solo 
lo habia visto en sus viajes o por information de terceros; ademas, como 
las etnias tenian muchos rasgos culturales comunes, Perez de Ribas dedica 
casi todo el Libro I a las costumbres propias de distintas naciones de Sina- 
loa, refiriendose a los frutos de la tierra, a la vivienda y la alimentation, a 
los vicios principales y a los que no tenian, a los entretenimientos y cazas, 
a las creencias y ritos religiosos, al origen de los grupos y a la variedad de 
lenguas. Transcribo, como ejemplo, lo que se dice de la oratoria politica: 

Muy usado fue en todas estas naciones el haber predicadores que ejercitaban 
este oficio. Estos lo mas ordinario eran sus principales caciques, y mas cuando 
eran hechiceros, cuyo oficio remedaba en algo al de sacerdotes de idolos de la 
gentilidad. El tiempo y ocasion mas senalado para predicar estos sermones era 
cuando se convocaban para alguna empresa de guerra, o para asentar paces 
con alguna nation o con los espaholes, o celebrar alguna victoria que hubie- 
sen alcanzado o cabezas de enemigos que hubiesen cortado. En tales ocasio- 
nes sejuntan en la casa o ramada del cacique los principales viejosy hechice- 
ros. Encendiase una candelada, y alrededor se sentaban: luego seguia el en- 
cenderse algunas cahitas de tabaco que tenian preparadas, y con ellas se con- 
vidaban a chupar esos brindis. Celebrada esa action, luego se levantaban en 
pie el indio de mas autoridad entre ellos, y desde alii entonaba el principio de 
su predication, y comenzaba a paso lento, a dar vueltas a la plaza del pueblo, 
prosiguiendo su sermon, y levantando el tono y los gritos, de suerte que desde 
sus casas y hogueras le oian todos los del pueblo. En esa vuelta a la plaza y ser- 
mon, gastaban cada vez media hora, cual mas o menos, como queria el predi- 
cador; la cual acabada, volvia a su asiento donde los compaheros lo recibian 
con grandes aplausos que cada uno de por si le hacia, si era viejo el que habia 
predicado, que ordinariamente lo son, el aplauso era este: “Has hablado y 
amonestadonos muy bien, mi abuelo, yo tengo tin mismo corazon con el tuyo”. 
Si era viejo el que daba el parabien, decia: “Mi hermano mayor o menor, mi 
corazon siente y dice lo que tu has dicho”; y vuelven a convidarlo con otro 
brindis y cahita de tabaco. Habiendo acabado este, se levantaba otro predi- 
cate por la misma forma (...). Y en estos sermones sucedia gastarse lo mas 
de la noche (...). Lo que en estos sermones predican, conforme a su capacidad 
barbara, lo repiten muchas veces y unas mismas razones. Si era para iniciar la 
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guerra, representando el valor de sus arcos y flechas, el defender sus tierras, 
mujeres e hijos, y que alii tenlan los hechos de sus capitanes y valientes, nom- 
brando los que al presente eran guerreros de su nacion, etc. Y el ordinario epi- 
logo del sermon era exhortar a todos los del pueblo, chicos y grandes, invocan- 
dolos con nombres de parentesco; “Mis abuelos, mis padres, mis hermanos 
mayores y menores, hijos e hijas de mis hermanos, tened todos mi mismo co- 
razon y sentir”: con lo que remataban sus sermones, que es cierto tenian gran- 
de fuerza para mover la gente al intento que pretendian, ahora fuese para lo 
malo, ahora para lo bueno, ypor esta razon se les permiten estos sermones aun 
despues de bautizados y convertidos, en orden a que reciban la palabra divi- 
na y costumbres cristianas y para persuadir estas repiten muchas veces: “Ya 
ha llegado la palabra de Dios a nuestra tierra, ya no somos lo que antes era- 
mos” (1944,1:140-141). 

En segundo lugar, la Historia recoge los metodos misionales y 
abundante informacion sobre los movimientos de resistencia indigena. 
Perez de Ribas dedica casi todo el Libro VII a justificar la empresa misio- 
nal entre gentes barbaras y fieras; la razon es que, una vez evangelizadas las 
altas culturas americanas e iniciada la evangelization de las altas culturas 
asiaticas, volvia a plantearse el tema de si los indios barbaros y fieros podian 
ser cristianos. El cronista analiza la condition india antes de la predica- 
tion, desarrollando la capacidad y talento que ellos muestran en los dife- 
rentes aspectos de su cultura, como la agricultura, el tejido, la organizacion 
politica y militar, etc., y luego analiza los frutos de la conversion por la que 
los indios observan la doctrina cristiana, no con metior ejemplo, sino a ve- 
ces mas libres de vicios que muchos antiguos cristianos de lugares y ciudades 
populosas (11:210). Se detiene sobre todo en el exito de los misioneros en 
desarraigar practicas tan inveteradas de dichos pueblos indios, como la 
magia, la poligamia, la embriaguez ritual, las venganzas entre las diferen- 
tes tribus, etc. (11:222-230). Describe el jesuita costumbres indigenas co- 
mo la fiesta de los prohijados y sus reinterpretation cristiana por los indios 
(1: 165-167), y explica la organizacion religiosa y civil de las misiones y da 
mucha informacion sobre los metodos misionales. Antes ha justificado el 
apoyo que los presidios de soldados espanoles prestaba a los misioneros 
(Lib. II, caps.11-16) y que parecia contradecir al metodo propugnado por 
Las Casas. 

En cuanto a las rebeliones indigenas, la cronica informa sobre la de 
los acaxees (111:34), la de los tepeguanes (111:165), la de los sinaloas, con el 
famoso hechicero Nacabeba (1: 175), etc. Tales rebeliones tomaban a menu- 
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do formas mesianicas. Como ejemplo, transcribo una parte del alzamien- 
to general, que levanto en la nation acaxee un hechicero: 

Finalmente, estefue el mas celebre embustero y hechicero que se ha descubier- 
to entre estas gentes: pues llegd en su soberbia porfingirse por obispo suyo (...). 
Comenzo (...) a hacer platicas a los demas indios (que estos llaman hatollis) 
contra la doctrina que predicaban los padres misioneros y otras veces fingia y 
les persuadia que el predicaba la misma doctrina de los padres. El nombre que 
se llamaba por toda aquella serrania era de obispo: rebautizaba a los indios 
ya bautizados por los padres; otras veces los descasaba de las mujeres, con 
quien como cristianos se habian casado y los casaba con otras (...). Y todo ve- 
nia a parar en que acabasen con iglesias, doctrina cristiana, con los padres que 
se la predicaban y con cuantos espaholes y reales de minas tenian en toda 
aquella serrania (...) y volver a sus antiguas idolatrias, supersticiones y bar- 
baridades (...). No lefaltaron alfalso obispo (...) complices que se le llegaron 
y serian como 50 personas, que (...) fueron amotinando mas de 5 mil perso- 
nas de las reducidas. Finalmente, todo vino a parar en una destruction lasti- 
mosa de casi 40 iglesias, que se habian comenzado aformar; y casi toda la na- 
tion se retird a los montes y picachos mas inaccesibles (...). (111:34-35). 

En tercer lugar, la Historia analiza la ocupacion y conquista hispa- 
na del noroeste mexicano. El cronista habla de la importancia que tuvo el 
descubrimiento de ricas minas de plata (1:99) para acelerar la ocupacion. 
Tambien plantea el origen del hombre americano, pues con particular cui- 
dad y no pocas veces like inquisition entre los mas viejos y mas entendidos de 
estos indios, preguntdndole de donde habia salido, y se inclina por la hipote- 
sis asiatica (1:142-143). As! mismo, examina la disminucion de los indios 
en el nuevo orbe (que no debe de quedar hoy, ni aim la mitad de los indios 
que habia y sus principales causas, las pestes y la explotacion colonial, aun- 
que como testigo de vista, por haber atravesado, por obligaciones de oficio, no 
pocas veces el reino de la Nueva Espaha, sostiene la repoblacion del territo- 
rio por los indios junto a las estancias de ganado, granjas y haciendas de 
campo y de minas, ingenios de azucar» (11:25-27). Se refiere, sin duda, al re- 
punte de la poblacion en el primer tercio del siglo XVII y su vinculacion 
a la economia colonial, al margen del servicio personal periodico que pres- 
taban los indios de las agregaciones. Finalmente, el cronista da cuenta del 
primero que descubrio aquella region, Alvar Nunez Cabeza de Vaca, quien 
con los otros tres sobrevivientes, de los 400 que emprenden la conquista de la 
Florida en 1528, llega a Sinaloa ocho ahos despues, tras increibles aventuras 
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que se cuentan en la Relation que dio (... ) de lo ocurrido en la armada de 
Panfilo de Narvaez (Zamora, 1542). Tal relation es muy interesante y ha si- 
do publicada de nuevo en el tomo I de la edition mexicana de Perez de 
Ribas (1944,1:1-74). 

En la misma linea de la Historia de Perez de Ribas, hay que situar a 
los otros ocho jesuitas ya citados, que cuentan la conquista espiritual del 
N.O. de Mexico y S.O. de Estados Unidos, dando una rica information so- 
bre la etnografia indigena, los metodos misionales y las rebeliones indige- 
nas 20 . El italiano Eusebio Francisco Kino (1645-1711), que desarrollo, por 
un cuarto de siglo, una amplia labor evangelizadora y cientifica en el oes- 
te entre Mexico y Estados Unidos y establecio la peninsularidad de la Baja 
California; entre sus escritos esta la obra Favores celestiales , que permane- 
cio innedita hasta su aparicion como Historia de las misiones en Sonora v 
Arizona (Mexico, 1922, Editorial Cultura, edic. Francisco Fernandez del 
Catillo); Kino ha merecido una estatua en el Capitolio de Washington re- 
presentando el Estado de Arizona. El hermano de Bohemia Juan de Estey- 
neffer (1664-1717) hace una amplia labor de enfermero y escribe el Flori- 
legio medicinal de todas las enfermedades (1712), que se difun dio mucho 
en las misiones jesuitas de America; hay una edition moderna del mismo 
(Mexico, 1978, Academia Nacional de Medicina, dos tomos, edic. Carmen 
Anzures). El Castellano Luis Xavier Velarde (1677-1737) escribe Las rela- 
ciones de la Pimeria Alta (1616 y 1617) y han sido publicadas por Luis 
Gonzalez en su obra ya citada Et nologia v mision en la Pimeria Alta (1715- 
1740 ), Mexico, 1977, UNAM). Las relaciones contienen una buena etno- 
grafia y un plan pastoral. 

El mexicano Jose de Ortega (1700-11768) es un misionero entre los 
nayaritas y linguista, que escribe La mar avil losa reduction v conquista de 
la provincia de San lose del Gran Nav ar y lo publica en Apostolicos afanes 


20 Ya se estan haciendo estudios sistematicos de las cronicas y la documenta- 
cion misional para la historia social y cultural de las regiones de mision. Un 
excelente ejemplo es la monografia Et nologia v Mision en la Primeria Alta 
(1715 — 17401 , Mexico, 1977, Universidad Nacional Autonoma de Mexico, 
de Luis Gonzales Rodriguez. Este siguio su trabajo y edito Cronicas de la 
Sierra Tarahumar a (Chihuahua, 1992, Camino), El No ro este nohispano en 
la epoca colonial (Mexico, 1993, Universidad Nacion'90al Autonoma de 
Mexico) v Tarahumara. La sierra v el hombre (Chihua, 1994, Camino). 
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de la Compania de Jesus (Barcelona, 1754, Pablo Nadal). Joseph Neumann 
(1648-1732) es un misioneros austriaco de la Tarahumara, que escribio 
una Historia de las rebeliones en la Sierra Tarahumara ( 1648-1732) (Chi- 
huahua, 1991, Camino, edic. Luis Gonzalez Rodriguez), que analiza la ca- 
ra mas violenta de la resistencia indlgena ante la evangelization. En el ci- 
tado libro de los A postolicos afanes (1754) aparece La espiritual conquis- 
ta de la provincia de la Pimeria Alta del misionero, hombre de gobierno y 
cartografo suizo Johan Anton Balthasar (1697-1763); entre sus escritos, 
son muy interesantes los informes que, como visitador, hace de cada mi- 
sionero con sus cualidades y defectos, tema que no suele aparecer en la 
cronica conventual, que han publicado Ernest Burrus y Felix Zubillaga en 
El Noroeste de Mexico. Documentos sobre las misiones jesuitas (1600- 

1769) (Mexico, 1986, UNAM). 

El alsaciano Juan Jacobo Baegert (1717-1772), tras dieciesiete anos 
de misionar en la Baja California, vuelve por el exilio a Alemania. Alii lee 
la traduction francesa de la Noticia de la California v de su conquista tem- 
poral v espiritual (Madrid, 1757, Viuda de Manuel Fernandez), que escri- 
bio el jesuita mexicano Miguel Venegas, sin haber estado en la zona, y 
completo antes de su publication el jesuita espanol Andres M. Burriel. 
Baegert siente la necesidad de hacer ciertas rectificaciones en un libro y lo 
edita en aleman en 1771; la version castellana de 1842 es reeditada como 
Noticias de la peninsula americana de California (Mexico, 1942, Antigua 
Libreria Robredo, edic. Paul Kirchoff). En esta obra son interesantes la et- 
nografia de los Californios y la narration del autor de su viaje al exilio. So- 
bre California, que se habia convertido en un mito, escribe tambien el ex- 
tremeno Miguel del Barco (1706-1790), quien, tras casi treinta anos en Ba- 
ja California, escribe en el exilio italiano una cronica que ha editado Mi- 
guel Leon Portilla como Historia natural v cronica de la antigua California 
(Mexico, 1973, UNAM), se trata de una historia natural y moral de los Ca- 
lifornios en la etpa final de las misiones jesuitas. Aunque entre los cronis- 
tas jesuitas de las sociedades indigenas deberia citar tambien a Frncisco Ja- 
vier Clavijero, me remito a lo que dire sobre el como precursor del indige- 
nismo mexicano moderno. 

b) En el Peru hay que senalar, en primer lugar, la Cronica anonima 
de 1600 , publicada por Francisco Mateos como Historia general de la 
Compania de Testis en la provincia del Pe ru (Madrid, 1944, Consejo Supe- 
rior de Investigaciones Cientificas, dos tomos). Es una obra colectiva, a ba- 
se de las cartas anuas de diferentes autores sobre las casas de Lima, Cusco, 
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Arequipa, Juli, Potosi, Sucre, La Paz, Santiago de Chile, Quito y Panama, y 
las misiones de Tucuman, Santa Cruz y Paraguay. No tiene, como otras 
cronicas, una parte dedicada a la historia y la cultura indigenas, pero si, 
una rica information sobre los metodos y resultados de la evangelization 
de los indios por misiones temporales desde las ciudades y de la atencion 
permanente de la doctrinas de Huarochiri (1:219-225), Cercado (1:230- 
236) y, sobre todo, Juli (11:399-432). Como ejemplo de la information de 
la cronica, transcribo un movimiento de resistencia indigena en Aimaraes: 

Habiendo pasado en esta cuidad ( del Cusco) la enfermedad de viruelas, que 
Hainan los indios moro oncoy, y teniendose en aquella provincia noticia de la 
mortandad y fallecimiento de 6 mil indios, que en esta ciudad murieron, se le- 
vanto en aquella provincia de los Aimaraes un indio ladino y ensenado de la 
escuela de Satands, grande lengua (...); este indio hizo pregonar en el pueblo 
de Huaquirca, que es la cabeza de toda esta provincia, que todos los hombres 
y mujeres sejuntasen y subiesen a un cerro a adorar y sacrificar a una guaca 
idolo llamado Pisi, la cual enojada de que le habian quitado su adoracion an- 
tigua y la habian dado al Dios de los cristianos, prometia que, si no volvian a 
sus antiguos ritos y ceremonias (...), habia de destruir toda la provincia, en- 
viandoles la enfermedad del moro oncoy (...). Persuadid a todos los curacas 
que el venia de parte de esta guaca y de la enfermedad, y que luego pusiesen 
por obra un sacrificio y ofrecimiento de oro, lanas y otras cosas (...). Luego se 
juntaron para el dia sehalado cuatro pueblos, y subiendo a un cerro muy ds- 
pero todos los indios (...) adoraban la guaca al modo dicho antiguo (...). En lo 
alto de este cerro habia una llanada enfrente del idolo, adonde tenian una ho- 
guera, y el indio dicho estaba junto a ella recibiendo los sacrificios de ropa, oro, 
ganado, cuyes y otros animates, los cuales degollaba y aspersaba con la sangre 
la guaca y quemaba la came de algunos, y los indios de iban a sacrificar, ve- 
nian embijados y afeitados los rostros, y con unas danzas al modo antiguo y 
con unas redes de lana que les cubrian todo el cuerpo y en las cabezas unas 
maneras de senates como cuernos; cada ayllu y parcialidad seguia su modo y 
ceremonias, cantaban sus endechas y decian cosas en honor de la guaca, le- 
vantando uno solo la voz y respondiendole los demas; todos ofrecieron maiz, 
que es su comida, de diferentes colores, y asi mesmo el que llaman parasa, que 
es de micha estima entre ellos, y con ello hacen una masa, que llaman sancu, 
de queforman los idolos, como adelante se dira (1944,11:78-80). 

El cronista cuenta como dicha ceremonia fue descubierta por una 
pobre india devota de la Iglesia y que el indio, que estaba haciendo el sacri- 
ficio, se alborotd y dijo que si no la mataban que no podria ir adelante con el 
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sacrificio, por ser devota de ir a la iglesia, por lo que todos a puras pedradas 
la mataron; avisados el cura y el corregidor por un curaca, subieron con 
otros indios y espanoles al cerro, donde hallaron a los indios y gran canti- 
dad de lanas, vestidos, maiz y un rimero grande de animales, que ibati ofre- 
ciendo; prendieron a los culpados, y hicieron algunos castigos, aunque muy 
sobre peine, y fue mucho de llorar que sepuso mas los ojos en recoger lo que 
alii se hallo que no en remediar unpecado tan abominable (II, 80). Cuando 
llega a Huaquirca el jesuita Gregorio Cisneros para dar una mision religio- 
sa, el indio rebelde oyendo los sermones conocio su pecado, y poco despues 
va a reconocerlo publicamente en una ceremonia, descrita por el cronista 
y que recuerda los autos defe que se haran afios despues, en las campanas 
de extirpacion de la idolatria. 

Mucha information de este tipo hay dispersa a lo largo de la croni- 
ca, pero la hay tambien mas sistematica, como la relativa a la residencia de 
Juli, donde se organizo una nueva forma de reduccion, en la que se conser- 
vaba mejor la cultura indigena y se aminoraba la domination colonial. El 
cronista hace una description del pueblo de Juli y expone tres razones de 
los jesuitas para elegir dicha doctrina. La primera, hacer una evangeliza- 
tion mas profunda que las de las misiones temporales: para ver si, estando 
de proposito entre ellos y siempre sobre ellos, podrian de una vez con su per- 
petua vigilancia y cuidado, y con el continuo macear, desarraigar siquiera de 
un pueblo la idolatria y borrachera. La segunda, crear un centra linguistico; 
hacer la Compahia en estepuesto un como seminario de lenguas para (...) la 
misma Compahia (...), por ser la lengua deste pueblo aimara, una de la dos 
lenguas generates, que se habla desde el Cusco hasta Tucumdn. Y la tercera, 
combinar las ventajas de la evangelization permanente con la vida en co- 
mun de los padres, por haber alrededor grande suma de pueblos aimaras, a 
donde desde Juli puede hacer la Compahia sus misiones y volverse a rehacer 
a supuesto con brevedad (11:400-402). 

Luego el cronista presente el numero estable de misioneros: nueve 
padres y cinco hermanos, que trabajan en las estancias de ganado, necesa- 
rias para el culto y la ayuda a los indios, y enumera los frutos obtenidos. 
En primer lugar, la evangelization efectiva {si en todo el reino del Peru hay 
algunos indios que sean de veras cristianos, son los de Juli, porque en lo que 
toca a sus antiguas idolatrias no hay rastro de ellas. En segundo lugar, la pu- 
lisia y humanidad y buena criansa destos indios, de modo que no parece que 
hace ventaja a Juli ninguna republica de espanoles bien concertada.Y en ter- 
cer lugar y no menos principal, aunque trabajoso y murmurado no poco, es 
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el de defender (...) a los indios de los espanoles (...) que son la polilla de los 
indios (11:403-407), donde el cronista enumera las principales formas de 
explotacion colonial en un parrafo transcrito en el capitulo I. Finalmente, 
el cronista describe algunos medios usados en Juli, como la catequesis in- 
tensiva, la escuela, el hospital, la ayuda alimentaria y para el pago del tri- 
bute, etc. (11:409-410). Pero la Cronica anonima tiene otra information 
interesante, como la entrada a los chunchos desde Camata (11:413-429), la 
referencia a la predication del apostol Tomas y la invention de la cruz de 
Carabuco (11:291-299), muchos dates sobre la organization del virreinato 
por Toledo y de la consolidation de la Iglesia con santo Toribio y una ga- 
lena biografica de jesuitas ilustres, como Acosta (1:291-299) o el linguista 
Alonso de Barzana (11:56-69). 

La segunda cronica jesuita es la del padre Anello Oliva (1572- 
1642), italiano, que vivio los ultimos cuarenta y nueve anos de su vida en 
el Peru y que escribio Vidas de varones ilustres de la Compania de lesus en 
el Pe ru (1631), que no se publico completa hasta 1895, en Lima. El prime- 
ro de los cuatro libros presenta el Peru prehispanico, que fue el marco y el 
reto de los jesuitas ( sepamos las idolatrias y supersticiones (...) para que con 
este se eche de ver mejor lo mucho que hubo que desmontar ); para ello, Oli- 
va utiliza cronicas ya publicadas (Acosta, Cieza, Garcilaso), ciertos infor- 
mes de la orden (como la Cronica anonima , papeles del padre Valera, etc.) 
y los relatos de un anciano curaca y quipucamayoc de Cochabamba llama- 
do Catari 21 . 

Pasando a la cronica no andina, debe recordarse que la provincia 
peruana tuvo sus misiones con indios no cristianos en la region de Mojos 
y que la provincia quitena las tuvo en la region de Maynas. Pero, como a 
raiz de la independencia, Mojos es territorio de Bolivia y Maynas del Peru, 
hablo de los cronistas de la mision de Maynas. Sobre los mojos, el eslova- 


21 Porras Barrenechea, en Los cronicas del Pe ru tiene un juicio duro de Oliva: 
Su historia de los incas, no obstante la nitidez mental del jesuita, es confusa y 
enmaranada. Los hechos de los incas, conocidos tradicionalmente y aceptados 
por el consenso de otros cronistas, aparecen arbitrariamente barajados, atribu- 
yendoles a unos, hechos de los otros, o incorporandose sucesos ineditos, todo lo 
cual debe provenir del caos mental del caduco y send informante del jesuita 
(...). En un orden particular de sucesos, la historia de Oliva importa una con- 
tribucion interesante. Es en el relativo a ciertas episodios de la historia quite- 
na (...) (1962:398-399). 
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co Francisco J. Eder (1727-1772) escribe el libro Breve relacion de las re- 
ducciones de los moios (ca. 1772) . Cochabamba, 1985, Historia Boliviana, 
edic, Josep M. Barnadas), que es una buena description de la cultura y las 
misiones en el momento de la expulsion de los jesuitas. De los cronistas de 
Maynas, Esteve Barba hace esta sintesis: 

Hay dos autores que se refieren mas bien al aspecto historico de las misiones, 
y son los padres Manuel Rodriguez y Juan de Velasco 22 . Los detnas, Francisco 
de Figueroa, el autor de las Noticias autenticas, sea o no el padre Maroni, Ber- 
nardo Redo y, sobre todo, de un modo franco y total, Manuel de Uriarte, cul- 
tivan un genero muy proximo al de la memorias, diarios y recuerdos. El que 
haga la sintesis de unosy de otros sera el ultimo en escribir, Chantre y Herre- 
ra, y los hard desde Europa, sin haber vivido lo que escribe, a base de las no- 
ticias que le proporcionan los que proceden de alii, pero tal vezpor eso con la 
perspectiva necesaria para llevar a cabo, a distancia de tiempo y de lugar, una 
admirable obra de conjunto 23 . 

Para los cronistas de Mainas me remito al capitulo VII de La uto- 
pia posible (1994). Los cuatro misioneros, cuya vida, obras y textos anto- 
logicos reseno son Figueroa, Fritz, Maroni y Uriarte. Francisco de Figueroa 
(1612-1666), criollo de Popayan (Colombia), trabaja en la mision de los 
jeberos y es muerto en una rebelion de cocamas. Es autor del Informe de 
las misiones del Maranon, Gran Para o Rio de las Amazonas ( 1661), que 
se publico en 1904 (Madrid, edic. M. Serrano y Saiz) y en 1986 en Infor- 
mes de jesuitas en el Amazonas ( 1660-1684) (Iquitos, Monumenta Ama- 
zonica) de C. Figueroa, Cristobal de Acuna y otros. Samuel Fritz (1654- 
1724) es un carismatico misionero de Bohemia, que inicia la evangeliza- 
tion de los omaguas y juega un papel importante en la defensa de la fron- 
tera hispana del Amazonas ante los portugueses de Belen do Para; traza, a 


22 Juan de Velasco. Historia del reino de Quito (1789), Caracas, 1981, Bibliote- 
ca Ayacucho. Sobre el papel de Velasco en la formation de la cultura hispa- 
noamericana, se puede consultar a David A. Brading, Orbe indiano. De la 
monarquia catolica a la republica criolla, 1492-1867 , Mexico, 1992, Fondo 
de Cultura Economica, pp. 448-455. 

23 Historiografia indiana . Madrid, Gredos, p. 367. La obra de Bernardo Recio 
a la que se refiere Esteve es Compendiosa relacion de la cristiandad de Oui- 
to, Madrid, 1947. 
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base de observaciones astronomicas, el primer mapa del Amazonas y es- 
cribe un extenso Diar io, del que solo se conserva una parte que ha sido pu- 
blicada en Noticias autenticas del famoso rio Maranon (1738) (Iquitos, 
1988, Monumenta Amazonica) de Maroni. Este misionero italiano, Pablo 
Maroni ( 1695-1757), evangeliza a los yameos y llega a pensar que la evan- 
gelization pacifica de los jibaros, cuyo fracaso narra, era imposible; escri- 
be sus Noticias autenticas para completar El descubrimiento del Maranon 
(1684) (Madrid, 1990, Alianza Editorial) del padre Manuel Rodriguez, que 
no habla estado personalmente en la mision. 

El cuarto cronista amazonico es el vasco Manuel de Uriarte (1720- 
1801), que misiono en el Napo desde 1750 hasta la expulsion de los jesui- 
tas y ya en el destierro italiano reproduce su diario, que han sido publica- 
do como Diario de un misionero de Mainas (Madrid, 1952). Las 515 pagi- 
nas de la edition espanola recogen information etnografica, aunque no 
sistematica, de muchas etnias (abijira, ayacor, cacumano, conibo, encabe- 
llado, iquito, jobero, lamas, maina, mayoruna, napotoa, omagua, payagua, 
peba, piro, ticuna, yagua, yameo, yurimagua); ademas, cuentan las entra- 
das en grupos tribales para su reduction, la fundacion de pueblos y su re- 
fundacion, cuando los indios huyen o mueren por las pestes, y los meto- 
dos de evangelization y organization de los pueblos-reducciones; y en fin, 
dan buena information sobre problemas del regimen colonial espanol y su 
relation con el portugues. Pero toda la information tiene cierto tono sub- 
jetivo de un diario personal, que el misionero debio de escribir para refle- 
xionar sobre su propia vida y para instruction de los venideros misioneros 
(1952,1:61). Como ejemplo del estilo y del contenido, recojo lo que escri- 
be a su llegada a su nuevo puesto de trabajo en San Pablo de Napeanos: 

El sitio es muy alto y llano, con una arena blanca como cal; tenia una hermo- 
sa plaza y en el centro la iglesia muy capaz, de tres naves, distinguidas con tres 
filas de columnas de mas de doce varas de palo fuerte y oloroso, las paredes de 
bajaraque, blanqueadas, con sus diez ventanas grandes enrejadas de tarapo- 
tos, que imitan al Hierro (...). Miraban al oriente la iglesia y la casa del misio- 
nero (...). La casa era alta, con sus claustros, como colegio (...). La casa de re- 
cogimiento hacia el costado izquierdo de la plaza, con algunas casitas de pa- 
tos, gallinasy tres vacas, cobras y puercos, que eran gran providencia en aquel 
desierto. Nifaltaba su trapiche de mano, y alguna cana sembrada, para soco- 
rro de los enfermos, en aguardiente miel, que son el sanalotodo de los indios; 
y bastantes instruments de carpinteria, para oficio manual del misionero, 
con un indio medio carpintero (...). 
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Halle poca gente, porque estaban los mas en sus chagras y (...) estaban mon- 
taraces; mas, poco a poco llamados, se fueron juntando y volviendo a los ea- 
tables antiguos de su P. Bahamonde. Estos eran: rezar todos en sus casas las 
oraciones en voz alta al despertar y al acostar, avemaria y animas; ser pun- 
tuales a la doctrina, domingos, miercoles y viernes; y los sdbados a pldticas 
(como las fiestas) y al rosario a la tarde, que se acababa cantando la letania 
por la plaza con la Santisima Virgen del Rosario. La doctrina se hada en tres 
lenguas, yamea, iquita e inga; para todo dejo escrito el P. Bahamonde, y para 
casamientos. confesiones, etc. Los nihos todos los i Has oian misa (...). Un buen 
curaca, Ignacio, y dos curacas recogian el pueblo; habia otro mandon para los 
Iquitos y otro, Casimiro, para los masamaes, los de las orejas grandes. Estos se- 
halaban los mitayos y semaneros para sustentar al misionero y para socorrer 
a los enfermos. Cuatro fiscales y cuatro fiscalitos regian la iglesia, en (...) re- 
zar en voz alta las oraciones, y dos semaneros acompahaban al misionero 
cuando venia, le llevaban la comida y remedios; avisaban de los partos, y los 
que estaban en peligro para los sacramentos, cuidaban de los entierros, etc. 
Asi, varayos como fiscales venian al amanecer y Avemartas a avisar lo que 
ocurria. Habia una horn para pedir los indios licencias o lo que se le ofrecia 
(...) y ninguno faltaba del pueblo de noche sin licencia (...). 

La gente andaba decentemente vestida. Eran sus 500 almas (...). Para ayudar 
del vestuario, habia su telar en el tercer aposento bajo de la casa; y como to- 
dos los indios sabian tejer, traian sus ovillos de algodon, hilados de sus muje- 
res, y tejen buenas mantas de vara de ancho, y lo que a su usanza de macana 
tardaba un mes, lo acababan en un dia. Habia chacras de yuca, pldtanos, pi- 
ttas, barbasco, de Mision, de dos partidos o barrios, que llamaban de arriba y 
abajo, y cuidaban sus varayos a sus tiempos desmontar, plantar y limpiar; y 
otra de maiz, yfuera de eso, cuando cogian el suyo, traia cada indio una o dos 
canastas, que se depositaban en una casa aparte o almacen, para socorrer ne- 
cesidades y sustentar los recien traidos. Los sdbados limpiaban las mujeres la 
plaza y calles, y los hombres una vez al mes con macanas batian la maleza 
(...). Cuando se rompian hachas o machetes, las llevaban al misionero, y este 
hacia despacho, habiendo bastantes para componer en la herreria de Omagua 
(...). Para proveerse de sal, se enviaba cada aho un despacho al Cerro de Yu- 
rimaguas, y de paso los encargos para la compra de Lamas, tabaco, lonas, lien- 
zos, azucar, etc., con alguna cera y cosas de Quito; para el despacho general se 
nombraban cuatro indios dejuicio, y estos, como los otrosy de entradas, con- 
fesaban antes. En las bebidas, a que son tan inclinados, habia moderacion, no 
lo hacian sin licencia y celaban varayos, y se acababan al anochecer. Hasta en 
las carnestolendas y pascuas se distinguian estos indios de otros por su juicio 
y sosiego, y asi los llamaban los “gallegos de la mision”. Hepuesto tan por me- 
nudo esto, asi para que, si quieren, pueden imitar los misioneros que van a 
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Mainas, como para que se sepa cudnto trabajo y consiguid el P. Bahamonde 
en esta buena tierra en diecisiete anos (1952,1:157-161 ). 


Cierro esta sintesis de la cronica amazonica con Jose Chantre y He- 
rrera (1738-1801) v su Historia de las misiones de la Compania de Jesus en 
el Maranon espanol (1637-1767) , que se publico en 1901 (Madrid, A. Av- 
rial). La obra tiene 12 libros: el 1° narra el descubrimiento y la conquista 
del Maranon, el 2° es una historia natural y moral de Mainas, el 11° descri- 
be el gobierno y la organization social y religiosa de los pueblos-reduccio- 
nes, el 12° cuenta la expulsion de los jesuitas y su viaje al exilio italiano, y 
los ocho restantes relatan el desarrollo de los ciento treinta anos de traba- 
jo misional. Por su contendio, es claro que los libross mas interesantes pa- 
ra esta historia de la antropologia son el 2° y el 11°. 

Chantre decide escribir sobre las misiones de Mainas, al caer en sus 
manos abundante documentation sobre las mismas, por la utilidad de los 
indios abandonados, la gloria de los misioneros [...], el bien de nuestra santa 
religion, que acababa de ser suprimida por el papa (1901: VI), a pesar de 
que es consciente de ser tan extranjero en las cosas de la America y tan pe- 
regrino en las misiones de Mainas y de la falta de muchos papeles necesarios 
para la perfection de la obra (p. XII); confiesa que pone mucho cuidado en 
la verdad, que debe ser el alma de la historia y que es bastante franco y libe- 
ral en referir varios lances con las mismas palabras de que usaron los misio- 
neros en sus diarios, apuntaciones y cartas (p. XV), como puede verse al 
comparar su Historia con el diario de Manuel Uriarte o con las obras de 
otros autores citados antes por Esteve Barba. Es innegable que la obra de 
Chantre, que tiene mas de 750 paginas, es, por las fuentes que emplea y por 
su vision de conjunto, un instrumento sumamente util para comprender 
la evolution de las culturas amazonicas, a medida que iba avanzando la 
conquista. 

Es sobre todo interesante el Libro XI (pp. 586-668), en el que se ex- 
ponen la forma de gobierno de la mision y la jurisdiction del gobernador 
de la ciudad de Borja, el gobierno del misionero y el de los alcaldes y fisca- 
les indigenas, la creation de militias de los pueblos o ejercitos indigenas, 
pues los soldados espanoles estaban solo en Borja, el modo de hacer entra- 
das a los montes para crear nuevas reducciones, los despachos ordinarios 
a Quito, Moyobamba y Lamas, y la organization de la economia, sin olvi- 
dar por que los indios no pagaban tributos. Al lado del gobierno temporal 
se detalla tambien la organization religiosa, similar a la vista en el capitu- 
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lo IV de este libro sobre las reducciones del Paraguay. La amplitud y rique- 
za de Chantre dificulta seleccionar un tema, pues la selection puede resul- 
tar arbitraria. Con todo, me limito al tema de la catastrofe demografica y 
sus causas: 

Es cosa de admirar que habiendo fundado los misioneros del Maranon mas de 
80 reducciones en el discurso de 130 afios en que lograron trabajar en aque- 
llas dilatadisimas tierras y conquistar tantas naciones diferentes, llegando a 
predicar el evangelio en 39 lenguas entre si distintas, el numero de almas que 
se contaban en la mision en el aho de 1768 no pasase de 15.000 entrando en 
esta cuenta no solo los cristianos, pero aun los catecumenos. Crecerd la admi- 
ration si se considera queya en el 1656 tenian reducidos los primeros misio- 
neros en solo 13 pueblos 15.000 familias, como consta de los autores formadas 
en aquel ano en la ciudad de Lima. Pues, }c6mo ahora, despues de la conquis- 
ta de los Andoas y Gaes en el rio Pastaza, de las Omaguasy Yameos, naciones 
numerosisimas en lo bajo del Maranon, de los Paraguas e Icaguates en el Na- 
po, de los Encabellados en el Aguarico y de los Iquitos en el Nanai, era tan cor- 
ta el numero que correspondia una solo alma a unafamilia de las conquistas 
antiguas? (1901:580). 

Tres causas anota Chantre, segun lo que opinan los misioneros: la 
l a , las epidemias de cursos de sangre, de catarros, de sarampion y de viruelas, 
las cuales, a manera de redes barrederas, llevaban de cuando en cuando pue- 
blos enteros; la 2 a , las incursiones de los portugueses, y la 3 a , la hutda de los 
indios de las reducciones, despues de matar al mismo misionero (1901:581). 
Tras este panorama, paso a exponer detalladamente a dos cronistas con- 
ventuales. 


2. GERONIMO DE MENDIETA (1525-1604) 

Vasco, el ultimo de 40 hermanos de los tres matrimonios de su pa- 
dre, ingresa muy joven en el convento franciscano de Bilbao y en 1554 via- 
ja, ya sacerdote, a la Nueva Espana. Aprende la lengua nahuatl y realiza su 
labor misional en diferentes conventos de su orden, en lo cual emplea la 
mayor parte del medio siglo que vive en Mexico, con la exception de un 
breve parentesis en Espana entre 1570-1573. Conoce a Toribio de Motoli- 
nia, uno de los doce, cuyas obras aprovecha para escribir Historia eclesias- 
tica indiana , que le encargan en 1571, cuando esta en Espana. Debio de co- 
nocer tambien a Sahagun y su gran obra sobre la cultura azteca, pero no la 
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aprovecha como fuente, aunque, al hacer la biografia de Sahagun en la ga- 
lena de franciscanos ilustres, dice: yo tuve en mi poder 1 1 libros de marca de 
pliego, en que se conteman en curiosisima lengua mexicana declarada en ro- 
mance, todos las materias de la cosas antiguas, que los indios usaban en su 
infidelidad (1945, V: 114). Ademas de su labor de misionero y de cronista, 
Mendieta desempeno cargos de gobierno en su orden y fue una persona de 
consejo. Torquemada hace de el un breve retrato: 

Aprendid la lengua mexicana con eminencia (...); llamabanle el Ciceron de la 
provincia, por el gran estilo de su razonar, y por eso, las mas veces que se es- 
cribta a Espana, al rey, al consejo, a la orden, en cuerpo de comunidad, a el se 
le encomendaban las cartas, y lo mismo era por aca a los virreyes y otros per- 
sonajes graves, porque habia puesto Dios en su decir mucha eficacia. Por esto 
le amaban mucho los prelados y fue companero de muchos, y le encomenda- 
ban negocios arduos y de importancia, conftando en su industria y buen ta- 
lento, su despacho (1723,111:561). 

En 1595 inicia por fm la redaction de su Historia eclesiastica india- 
na , que termina en 1604 y que no se publica hasta 1870; hay dos ediciones 
mexicanas (1945, Salvador Chavez Hayhoe,y 1971, Porrua, 1971) y una es- 
panola (Madrid, 1973, Biblioteca de Autores Espanoles). A pesar del titu- 
lo, solo el Libro I trata de la introduction del evangelio y de lafe cristiana en 
la Isla Espanola y sus comarcas, que primero fueron descubiertas; los cuatro 
libros restantes tratan de Mexico; de los ritos y costumbres de los indios en 
su infidelidad (Lib. II), de como fue introducida la fe en los indios (Lib. 

III) , del aprovechamiento de los indios y del progreso de su conversion (Lib. 

IV) y de los franciscanos ilustres que realizaron tal conversion (Lib. V). El 
historiador mexicano Joaquin Garcia Izcazbalceta, quien descubrio y pu- 
blico la obra de Mendieta, despues de casi tres siglos de olvido, analiza, en 
un estudio introductorio, las fuentes que empleo Mendieta, o sea, los escri- 
tos de otros frailes sus predecesores, las noticias verbales que le dieron los que 
aun vivian y lo que el mismo vio y supo en su tiempo (1945,I:XX). Entre los 
escritos, hay que enumerar la obra historica de fray Andres de Olmos, hoy 
perdida, la obra ya citada de Motolinia, Rela tion de los ritos antiguos, ido- 
latrias v sacrificios de los Indios de la Nueva Espana . la obra de fray Fran- 
cisco Jimenez sobre la vida de fray Martin de Valencia, el superior de los 
doce, y la obra de Sahagun, aunque, paradojicamente, no su Histor ia, sino 
otros escritos. Parece, pues, que Mendieta, aunque pudo utilizar la Histo- 
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ria de Sahagun, que este termino hacia 1580, al escribir el Lib. II de su His- 
toria eclesiastica . no lo hizo. 

Tan importante como el problema de las fuentes de la obra de 
Mendieta es el de su influjo, porque, aunque permanece casi tres siglos 
perdida, fue ampliamente aprovechada por Juan de Torquemada en su 
Monarqula indiana , que se publico en 1615, al punto que se ha acusado a 
este de plagiario. Garda Izcazbalceta se tomo el trabajo de comparar el 
contenido de los capitulos de los cinco libros de Mendieta con los capitu- 
los de los veintiun libros de Torquemada (1945,I:XXXIII-XLIV) y llega a 
la conclusion de que gran parte del material esta transcrito al pie de la le- 
tra pero sin citarlo con toda la frecuencia con que debia hacerlo: 

Verdad es que lo cita muchas veces, pero } como ? Despues de copiarle larga- 
mente, llega tal vez aun punto, donde ya no le es posible apropiarse del texto; 
cita entonces el texto y, apenas ha salido del malpaso, sigue copidndole como 
antes, sin decirya de quien es aquello; con la cual cita, lejos de dar a Mendie- 
ta lo que es suyo, acaba de deslumbrar al lector, quien, por lo mismo que ve ci- 
tadas como ajenas aquellas Itneas, cree firmemente que pertenece a Torque- 
mada lo que precede y sigue ( 1 965,1: XXVIII). 

En descargo de Torquemada pueden aducirse, en primer lugar, las 
costumbres de la epoca, que era menos respetuosa que la nuestra de la pro- 
piedad intelectual. En segundo lugar, la confesion expresa, que hace Tor- 
quemada en el prologo general, de la utilization del material de Mendieta, 
al enumerar como razones para escribir el haber sido mucho de ello traba- 
jos muy sudados de los religiosos de la orden (...), especialmente (...), Fr. To- 
ribio de Motolinla, Fr. Francisco Jimenez (...), Fr. Bernardino de Sahagun y 
Fr. Gerdnimo Mendieta, que despues de ellos ahadid otras, y por ser de su or- 
den quiso ponerlo en estilo sucesivo historico; pero luego Torquemada, al re- 
ferirse a la vida de Mendieta, matiza lo anterior diciendo: Escribio (...) la 
Historia Eclesiastica Indiana , que envid a Espaha el P. Comisario general de 
Indias, para que se hiciese imprimir (...): obra, cierto, grandiosa y de mucho 
trabajo y gusto: no se que hizo (...); de algunos borrones (...) me he aprove- 
chado mucho en estos mios (1615, Lib. XX, cap. 73). En tercer lugar, el te- 
mor a que la censura se opusiese a la Monarqula indiana . como parece que 
se opusoo a la Historia eclesiastica , si la primera aparecla como similar a 
la segunda. Ga. Izcazbalceta escribe: 
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Si el lector se toma la molestia de hacer el cotejo de ambas obras, notara que 
Torquemada suavizaba u omitia enteramente todo aquello que pudiera lasti- 
mar, no solo a los religiosos de las otras ordenes, sino tambien a los espanoles 
en general. El P. Mendieta, hombre de cardcter energico (...), amador de la 
justicia y de la verdad, mas inmediato a los tiempos de la conquista, testigo, 
por lo mismo, de mayores miserias de los indios, y defensor acerrimo de ellos, 
aunque no ciego para sus defectos, suelta a menudo la pluma y (...) sehala sin 
temor humano los abusos (...) y maldades de los conquistadores y hasta de los 
gobernantes, sin respetar del todo ni aiin al soberano mismo. Torquemada, lle- 
gado despues, a una hora en que los mayores de aquellos abusos habtan des- 
parecido, precisado por su position a guardar consideraciones al poder y ala 
raza dominante, menos resuelto o quizas mas templado, no acoge, pues, las vi- 
gorosas declaraciones de su original, ni aun los breves y mordaces rasgos de 
que esta sembrado. Todo lo aparta cuidadosamente, y habriamos carecido de 
tan preciosas pinturas de la epoca, a no haber aparecido aquel original. 

En cambio de lo suprimido, nos obsequia Torquemada con multiplicadas dis- 
gresiones histdricas o morales, unas breves y otras interminables, pero casi 
siempre inutiles y que interrumpen a cada paso la narration de una manera 
desagradable. La obra de Torquemada es mas vasta, mas erudita, si se quiere; 
y con lo mucho que se apropio de la de Mendieta, quito a esta una parte de su 
interes (1945,I:XXXI) 

Solo un ejemplo para mostrar las tecnicas de Torquemada. En el 
capitulo 10 del Libro XVII, De algunas condiciones naturales que tienen los 
indios para ayuda de su cristiandad, reproduce literalmente y sin decir na- 
da de su fuente el capitulo 21 del Libro IV de Mendieta, en que se exponen 
tres virtudes naturales de los indios: su mansedumbre, su simplicidad y su 
pobreza. Pero, al llegar a un pasaje de Mendieta, en que este demuestra la 
paciencia de los indios, describiendo muchos abusos de la vida colonial, 
Torquemada lo omite. El pasaje omitido tiene una dureza, que no se halla 
ni en la novela indigenista de denuncia de mediados de este siglo: 

Ya le manda el alcalde que vaya a trabajar a su labranza, y va ala labranza; 
aun no ha vuelto a su casa, cuando el gobernador le manda que acarree agua 
a la suya. Cogelo luego el regidor y entregalo a un espanol por una semana. 
Por otra parte, le busca el alguacil para que vaya al repartimiento. Tras esto se 
ofrece una fiesta en la iglesia, mandanle que vaya por ramos al monte, o ala 
laguna por juncia. Echale otro mano para que el pasajero le lleve su hato o 
cargo. Otro le envta diez o veinte leguas por mensajero con cartas. Viene vi- 
rrey o arzobispo o otro personaje a la tierra, ha de ir a aderezar los caminos. 
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Hacense fiestas o regocijos en Mexico, fuerzanlo para que vaya a hacer barre- 
ras, tablados y lo demds, y todo lo ha de hacer sin replicas. Y esto es nada con 
respecto de lo mas, y es que los bueyes, cabras o ovejas quepasan o meten por 
sus sementeras, le comen lo que tenia sembrado y habia de coger para todo el 
aho. El pastor le lleva hurtado el hijo, el carretero la hija, el negro la mujer, el 
mulato le aporrea, y sobre esto le llega otro repartimiento de que vaya a servir 
a las minas, donde acaba la vida. Por momentos le rihen y aporrean sin oca- 
sion, aporrean y maltratan, porque ellos no le entienden ni el los entiende, le 
apalean y azotan sin culpa, y el calla y no se excusa. Es cierto que, considera- 
dos los continuos trabajos, dahos y vejaciones que esta miserable gente de no- 
sotros recibe, suelo maravillarme como no se van a las montahas y riscos con 
los chichimecas, o por esa larga tierra que en centenares de leguas esta descu- 
bierta (1945,11195-96). 

Juzgo que Mendieta hace dos aportes a esta historia de la antropo- 
logia: una etnografia sobre la cultura azteca en el Libro II, independiente, 
aunque inferior a la de Sahagun, y una buena description de los procesos 
de cristianizacion y aculturaqcion de la poblacion india en los Libros III y 
IV. Ademas, en el Libro I recoge information util de la conquista y cristia- 
nizacion de las Antillas, con puntos tan vitales como el del exterminio de 
la poblacion india y el funcionamiento de las primeras encomiendas (caps. 
15-17), en paginas que tienen sabor a Las Casas, como este texto que, por 
supuesto, tambien fue omitido por Torquemada: 

Todo lo cual hizo este gobernador al reves, porque, cuanto a lo primero, deshi- 
zo y despoblo todos los pueblos grandes y principals y repartio entre los espa- 
holes a todos los indios, como si fuesen cabeza de ganado o manadas de bes- 
tias, dando auno ciento, y a otro cincuenta (...), segun la gracia y amistad que 
cada uno con el alcanzaba; y de nihos y viejos, mujeres prehadas y paridas, y 
hombres principales y los mismos sehores naturales de la tierra; de manera 
que todos (...) trabajan y Servian hasta que echaban el alma; ademas de esto, 
consintid que llevasen los maridos a sacar oro, veinte, treinta y ochenta leguas, 
quedando las mujeres en las estancias o granjas trabajando en trabajos muy 
grandes (...), de manera que no sejuntaban el marido con la mujer, ni se veian 
en ocho o diez mesesy (...) ceso entre ellos la generacidn. Las criaturas que ha- 
bian nacido perecian, porque las madres con el trabajo y hambre no tenian le- 
che para darles a mamar, y por esta razon en la isla de Cuba acaecid morirse 
en obra de tres meses 7 mil nihos de hambre; otras, sintiendose prehadas, to- 
maban yerbas con que echaban muertas las criaturas. Eljornal que les man- 
do dar (porque se contenia en la cedula se les diese) fue tres blancas en dos 
dias, como cosa de burla, que montaba medio Castellano por cada un aho, y 
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esto que se lo diesen en cosas de Castilla, que lo que con ellos se podia comprar 
seria hasta un peine y un espejo, y una sartilla de cuentas verdes o azides, con 
que quedaban bien medrados; yaun esto pasaron hartos anos que no se lo die- 
ron. La comida que les daban era aun no hartarlos de cazabe, que es el pan de 
la tierra hecho de raices, de muy poca sustancia, no siendo acompahado con 
came o pescado; dabanles con el de la pimienta de la tierra (se refiere al aji) 
y unas raices como nabos, asadas. 

Los trabajos que los indios tenian, ast en el sacar el oro como en los demas 
granjerias eran continuos, por haber sido dados y entregados a los que tenian 
por amos, a manera de esclavos, como cosa suya propia, quepodian de hacer 
de ellos lo que quisiesen (...). Y por estos tales tratamientos, viendo los desven- 
turados indios que debajo del cielo no tenian remedio, comenzaron a tomar 
por costumbre ellos mismos matarse con zumos deyerbas ponzonosas y ahor- 
carse (...). Y hombre bubo entre los espanoles de aquella isla, que se le ahorca- 
ron o mataron de la manera dicha mas de 200 indios de los que tenia en su 
encomienda (1945,1:73-75). 

2.1 Etnografia de la cultura azteca 

Como ya se dijo, todo el Libro II esta dedicado a este tema. Men- 
dieta anota en el prologo: pues el intento de su historia (...) es tratar (...) la 
conversion de los indios de esta Nueva Espana a la (...) religion cristiana, co- 
sa necesaria parece, para este efecto, presuponer primero los errores (...), los 
ritos y ceremonias (...) y las demas costumbres, que en su genero depolida te- 
nian (1945,1:81). Mendieta conoda muy bien el nahuatl, tuvo una larga 
experienda misional con los indios y pudo utilizar fuentes de primera ma- 
no, como las ya citadas, especialmente Andres de los Olmos, este, habien- 
do visto las pinturas que los caciques y princip ales de estas provincias tenian 
de estas antiguallas, y habiendole dado los mas ancianos respuesta a todo lo 
que les quiso preguntar, hizo de todo ello un libro muy copioso, que es la fuen- 
te, de donde todos los arroyos, que de esta materia ban tratado, emanaban 
(1945,1:81-82). En el Libro II, Mendieta presenta, primero, la religion az- 
teca con el conjunto de creencias, ritos y especialistas religiosos (caps. 1- 
20); luego, las ceremonias de matrimonio y entierro con bellas platicas ri- 
tuales, el gobierno, la administration de justicia y las guerras, los cantos y 
danzas, y un breve panorama de la evolution historica y politica de los az- 
tecas (caps. 21-41). Aunque su information no tenga la frescura y riqueza 
de la de Sahagun, es una buena sintesis y se trata de una fuente indepen- 
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diente. Como ejemplo, recojo una descripcion del panteon azteca y su re- 
ferenda al mito de Quetzalcoatl: 

Son tantas las fdbulas y ficciones que los indios inventaron acerca de los dio- 
ses, y tan diferentemente relatadas en los diversos pueblos, que ni ellos se en- 
tienden entre si para contar cosa cierta, ni habrd hombre que les tome tino. En 
las provincias principales de esta Nueva Espana, demas del Sol, que era gene- 
ral dios para todos, tuvo cada una su dios particular y principal, a quien so- 
bre todos los demas reverenciaban y ofreclan sus sacrificios, como en Mexico, 
a Huitzilopochtli (...), en Texcoco, a Tezcatlipoca, en Tlaxcala, a CamaxtU, y 
en Cholula, a Quetzalcoatl, y estos sin dudafueron hotnbres famosos, que hi- 
cieron algunas hazanas seiialadas o inventaron cosas nuevas en favor y utili- 
dad de la republica, o porque les dieron leyes o reglas de vivir, o les ensenaron 
oficios o sacrificios o algunas otras cosas que les pareciera buenas (...). 

El dios o idolo de Cholula, llamado Quetzalcoatl, fue el mas celebre y tenido 
por mejor. Este , segun sus historias (aunque algunas digan que de Tida) vino 
de las partes de Yucatan a la ciudad de Cholula. Era hombre bianco, crecido 
de cuerpo, ancha lafrente, los ojos grandes, los cabellos largos y negros, la bar- 
ba grande y redonda: a este canonizaron por sumo dios y le tuvieron grandi- 
simo amor (...) y le ofrecieron (...) sacrificios por tres razones: la primera, por- 
que les ensend el oficio de la platerla (...), la segunda, porque nunca quiso ni 
admitid sacrificios de sangre de hombres, ni de animales, sino solamente de 
pan y deflores (...), la tercera, porque vedaba y prohibla (...) la guerra, robos, 
muertes y otros daiios, que se hacian unos a otros. Loase tambien mucho este 
Quetzalcoatl de que fue castisimo y honestisimo (...). 

Afirman de Quetzalcoatl que estuvo 20 anos en Cholula y (...) se volvid por el 
camino por do habia venido (...), y entre otras doctrinas que les dio fue (...) 
que tuviesen por cierto que, en los tiempos venideros, habian de venir por el 
mar, de hacia donde sale el Sol, unos hombres blancos, con barbas largas co- 
ma el, y que serlan sehores de aquellas tierras, y que aquellos eran sus herma- 
nos; y los indios siempre esperaron que se habia de cumplir aquella profecia, 
y, cuando vieron venir a los cristianos, luego los llamaron hijos de dioses y her- 
manos de Quetzalcoatl, aunque despues que conocieron y experimentaron sus 
obras, no los tuvieron por celestiales (1945,1:98-100). 

Es sabido que el panteon azteca estaba conformado por el dios 
creador Tloque Nahuaque, de escasa importancia cultual; por dioses ma- 
yores de cada uno de los senorios (Huitziloploxtli en Mexico, Tezcatlipoca 
en Texcoco, Quetzalcoatl en Cholula y Camaxtli en Tlaxcala) con rasgos de 
heroes culturales; por dioses protectores de las necesidades y actividades 
humanas (Tonatiuh, dios solar, Tlaloc, dios de las lluvias, Cinteatl, dios del 
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maiz, etc.) y por una gran variedad de idolos locales. Pero, como observa 
Mendieta, por la enorme variedad de dioses y de mitos y por la falta de 
consistencia de los informantes, no habrd hombre que les tome tino, y as! el 
recoge informacion contradictoria. Pero, influye tambien en tal confusion 
el caracter polifacetico de muchas figuras; por ejemplo, se llama Quetzal- 
coatl, cuyo significado etimologico es serpiente deplumas de quetzal, al he- 
roe cultural y dios principal de Cholula, el rey historico de Tula en el im- 
perio tolteca y al sumo sacerdote de Tenochtitlan en el momento de la con- 
quista. 

Mas aun, cuando Mendieta se plantea al final de su historia de la 
evangelizacion (Lib. IV, caps. 40-41), si los indios habian sido evangeliza- 
dos antes, recoge testimonios distintos, como el personaje que dejo una 
cruz descubierta en Cozumel y hablo de los barbados de oriente, el anun- 
cio de Quetzalcoatl a los de Cholula; la predicacion mitica de Kukulkan y 
sus companeros en Yucatan, ordenando la confesion y el ayuno y anun- 
ciando el misterio de la trinidad cristiana; las pinturas de la Virgen Maria 
y de Cristo crucificado que descubren los dominicos en Oaxaca, etc. Lue- 
go concluye: De todos estos dichos y testimonios aqui referidos, no deja de 
nacer grave sospecha que los antepasados de estos naturales hubiesen tenido 
noticia de los misterios de nuestrafe cristiana (1945, 111:200). Y esto, a pesar 
de que Mendieta hace suya la idea teologica colonial del caracter diabolico 
de las religiones americanas, porque parece haber tornado el maldito demo- 
nio oficio de mona, procurando que su (...) congregation de iddlatras (...), en 
los ritos de la idolatria remedase (en cuanto serpudiese) el orden que (...) tie- 
ne en costumbre la Iglesia catolica (1945,1:105); de ese modo, interpreta ca- 
da rito indigena que se asemeja a los sacramentos cristianos (1945,1:1 16- 
120). Esta “cristianizacion” de Quetzalcoatl, que para muchos no es sino 
un mecanismo para legitimar la conquista, se acentua al surgir la concien- 
cia nacional entre los criollos, como se vera en Calancha y, sobre todo, en 
el famoso panegirico de fray Servando Teresa de Mier en la fiesta de la Vir- 
gen de Guadalupe 24 . 


24 Otro ejemplo etnografico interesante son las exhortaciones rituales del pa- 
dre a su hijo, de un indio labrador a su hijo ya casado, de una madre a su 
hija, que Mendieta transcribe en el Lib. II, caps. 19-21. Son muy utiles para 
hacer analisis de contenido sobre los valores de la cultura azteca; pero de- 
ben ser cotejados con sus similares de Sahagun, que sin duda representa una 
tradicion etnografica mas autentica. 
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2.2 Evangelization y aculturacion aztecas 

Mendieta traza su historia de la evangelization azteca desde una 
perspectiva providencialista de la conquista. Sin pronunciarse sobre si es- 
ta fue justa o injusta, licita o ilicita (1945,11:74), presenta a Cortes como 
otro Moises para librar a los naturales de la servidumbre de Egipto, obser- 
vando que el mismo ano en que nacio Cortes se sacrifi caron, por la inau- 
guration del templo mayor de Mexico, 80.400 personas; ademas, para el 
Cortes abre la puerta a la predication del evangelio, para que la Iglesia se 
recupere del dano que causa Lutero en la misma sazon y tiempo en la anti- 
gua cristiandad (1945,11:11-13). Tal lectura providencialista de la historia 
coincide con los prodigios y prondsticos que los indios tuvieron, antes de la 
venida de los espanoles, acerca de ella (Lib. II, cap. 2). Luego Mendieta pre- 
senta a los franciscanos, los primeros que son elegidos por el papa y el em- 
perador para la empresa, quienes, en numero de doce como los apostoles, 
bajo la direction de fray Martin Valencia y con las directrices del papa y de 
sus superiores religiosos, inician la labor misional (Lib. II, caps 3-10). 

Despues vendran tambien otros religiosos y sacerdotes (IV:5-11), 
hasta completar el cuadro estadistico de Mendieta (IV, 43) a los sesenta 
afios de iniciado el trabajo misional: franciscanos, cinco provincias y 200 
monasterios; dominicos, tres provincias y 98 monasterios; agustinos, una 
provincia y 76 monasterios; y jesuitas, nueve casas, ademas del abundante 
clero secular de la archidiocesis de Mexico y de sus siete diocesis sufraga- 
neas. Pero, para Mendieta, mas que el numero de misioneros, cuenta su ca- 
lidad, y asi los presenta como personas muy virtuosas (111:30-31), y de mu- 
chos de ellos hace verdaderas agiografias en el Libro V. Con este marco, ya 
es posible senalar cuatro puntos de interes para analizar el proceso de acul- 
turacion religiosa indigena: 

1) La condition religiosa de los indios. Sobre esta ya se vio que 
Mendieta sostenia una evangelization previa de los indios antes de la lle- 
gada de los espanoles, aunque luego aquellos cayeron en formas idolatri- 
cas demoniacas. Tambien se vio que Mendieta halla similitud entre los ri- 
tos religiosos indigenas y los sacramentos cristianos, lo cual facilito sin du- 
da la aceptacion de estos por los indios, aunque no deduce, como Acosta, 
de la parodia diabdlica una preparacion providencial para el evangelio; por 
ejemplo, en el capitulo 41 del Libro III trata de algunas maneras de confe- 
sion vocal que los indios tuvieron en su infidelidad, y como les cuadro la con- 
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fesion sacramental de la Iglesia. Pero donde aborda de lleno el tema de la 
condition religiosa de los indios es en el Libro IV capitulo 2 1 . Lo hace en 
funcion de la aceptacion de la predication cristiana y sostiene: puedese 
afirmar por verdad infalible, que en el mundo no se ha descubierto nation o 
generation de gente mas dispuesta y aparejada para salvar sus dnimas (...) 
que los indios de esta Nueva Espaha (...); puedolo decir, pues los he confesa- 
do, predicado y tratado cuarenta y tantos ahos ( 1945,111:91). 

Demuestra su afirmacion, porque los indios tienen tres grandes 
virtudes naturales: la mansedumbre, la sencillez y el desprendimiento. En 
el analisis del comportamiento de los indios hay muchos elementos del 
“mito del buen salvaje”, que eran bien perceptibles por la espiritualidad 
franciscana. No hay que olvidar que Mendieta escribe su obra final de su 
vida y que es un religioso que se lamenta de cierta perdida de la austeridad 
franciscana, por ejemplo andar a caballo, como a muchos de nosotros nos ha 
traido (...) nuestra flojedad y tibieza, y no querer seguir y imitar las pisadas 
y espiritu de nuestros pasados (1945,II:99) 25 . Como ejemplo de su razona- 
miento sobre la sencillez de los indios, recojo un texto que alude a la ex- 
traneza que estos tuvieron al principio ante los espanoles, aunque luego 
Mendieta razona sobre la senicllez como virtud cristiana y muy propia de 
la espiritualidad franciscana: 

La segunda condition de los indios es simplicidad, por lo cual, si no hay, en los 
que con ellos tratan, conciencia, son fdciles de engahar. ^Que mayor simplici- 
dad que, cuando al principio los espanoles llegaron en cualquier parte de In- 
dias, pensar eran dioses u hombres del cielo, aunque los veian con armas de- 
fensivas y danosas, y recibirlos como a dngeles, sin ningun recelo? fY pensar 
que el caballero y el caballo eran una misma cosa? pi tambien que los frailes 
no eran como los otros hombres seglares, sino que por si se natian, o que los 
frailes legos eran las madres que los parian? }Que mayor simplicidad, que te- 
ner en mas estima las contezuelas de vidrio que el oro? (1945,11:93). 

2) Los metodos misionales. Mendieta habla de cuatro metodos. El 
primero, fue la catequesis, que se hizo con la colaboracion de indios, sobre 


25 La explication del empleo de caballos por los franciscanos, cosa que duran- 
te mucho tiempo estuvo prohibido por sus reglas religiosas, en el lugar pa- 
ralelo de Torquemada no es la flojedad y tibieza de los frailes, sino la obliga- 
tion que tenemos en la doctrina de esta gente (Lib. XV, cap. 37). Es otro ejem- 
plo de la relectura de Mendieta por Torquemada. 
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todo ninos, el recurso a pinturas como las prehispanicas y el empleo de 
una amplia polltica lingihstica. Mendieta cuenta el dificil aprendizaje de la 
lengua general nahuatl y de las diferentes lenguas regionales y recoge un 
primer catalogo de 24 franciscanos lingiristas (Lib. V, cap. 44). Destacan 
Francisco Jimenez, el que primero puso en arte la lengua mexicana y voca- 
bulario, Andres de Olmos, que en la mexicana compuso el arte mas copioso 
(...) y vocabulario y otras muchas obras, y lo mismo hizo en la lengua tota- 
naca y en la guasteca, y entiendo que supo otras lenguas de chichimecos, por- 
que anduvo mucho tiempo entre ellos, y sobre todo Bernardino de Sahagun, 
que hizo arte de la lengua mexicana y unos sermones de todo el aho, y que, 
siendo la persona que mas profundizo en los secretos de esa lengua, com- 
puso doce o trece grandes libros, los cualesyo tuve en mipoder, donde se en- 
cerraban todas las maneras de hablar que los mexicanos tenian en todo gene- 
ro de su trato, religion, crianza, vida y conversion (1945,111:212-213). 

El segundo metodo fue la extirpation de la religion autoctona. 
Mendieta la justifica, porque los misioneros sabian que, por mas que los 
indios acudian a la predication y a la doctrina y en publico no hacian los 
antiguos sacrificios humanos, en lo secreto por los cerros y lugares arredra- 
dos, y de noche en los templos de los demonios que todavla estaban en pie, no 
dejaban de hacerse sacrificios y sus ceremonias antiguas. Por eso, el 1° de 
enero de 1525, despues de obtener de Cortes la prohibition de los sacrifi- 
cios idolatricos, destruyen los templos de Texcoco, de Mexico y Tlaxcala 
(1945, 11:70). El cronista recoge dos comentarios que hicieron los espano- 
les de esa destruction: uno, que fue hecho temerario, porque sepudieran in- 
dignar y alborotar los indios y el otro, que no se les podia hacer aquel daho 
con buena conciencia en sus edificios que les destruyeron y en las ropas (...) 
de los idolos que alii se abrasaron ), pero el defiende la postura de los frailes, 
porque viendo los infieles que lo principal de ellos estaba por tierra, desmaya- 
ron en la prosecucion de la idolatria; sin embargo, no fue una empresa ra- 
pida. 

Mendieta recoge muchos datos significativos sobre la “resistencia” 
indigena: la persistencia de los cultos agrarios ( cuando sembraban los mai- 
zalesy cuando los cogian ) y el fin de mes (porque era fiesta general (...), de- 
dicada cada una a sus princip ales dioses (...) y estaban (...) acostumbrados de 
tantos ahos atras (11:76); la oposicion de los sacerdotes indigenas, que no 
podian contradecir la predication de los misioneros, pero por no perder sus 
intereses, autoridad y credito, que lo tenian muy grande por las respuestas que 
recibian de los ordculos (...), procuraban de secreto allegar su gente como so- 


331 


Han (11:77); la colocation de sus idolos, debajo o detras de la cruz. Y dando 
a entender que adoraban la cruz, no adoraban sino lafigura de los demonios 
que tenian escondidas (11:78); y los casos extremos de los ninos que matan 
a un sacerdote indlgena en Tlaxcala y de otros ninos que son muertos por 
los indios por destruir los Idolos (11:78-90). 

El tercer metodo fue la practica sacramental. Mendieta cuenta co- 
mo se le administro a los indios cada uno de los sacramentos cristianos 
(Lib. Ill, caps. 32-48), y ofrece datos interesantes sobre ritos indigenas, co- 
mo la confesion, y una rica information rica para entender el cambio re- 
ligioso impuesto. Y el cuarto metodo fue la modelacion cultural de los in- 
dios. Los franciscanos, demas de ensenar a los indios a leer y escribir y can- 
tar, y algunas otras cosas de la iglesia (...), pusieron tambien diligencia y cui- 
dado en que aprendiesen los oficios mecanicos y las demas artes, que la indus- 
tria humana tiene inventadas (111:54). Por eso Mendieta, partiendo del in- 
genio y habilidad que los mismos indios (...) tenian y el primor que mostra- 
ron en los oficios que usaron en su gentilidad, hace una larga exposition de 
cada uno de los oficios que aprendieron, asi como de la education escolar 
de ninos y ninas, dedicando todo un capitulo al famoso colegio de Santa 
Cruz de Tlatelolco, del que se hablo en la monografia de Sagahun 26 . 


26 Un remedio importante que senala repetidas veces Mendieta es que espano- 
les e indios vivian en pueblos distintos. Ya en su viaje a Espana, en 1571, a 
una consulta que le hizo Juan de Ovando, visitador del Consejo de Indias, 
sobre el orden que debla establecerse para que los espaholes pudiesen poblar 
en aquella tierra sin perjuicio de los naturales, responde: Digo primeramente, 
que seria gran yerro pensar que en general la poblacidn de espaholes en todas 
las partes de las Indias es cosa importante al servicio de Dios o al servicio de 
rey o a bien conuin del reino (...); es cosa manifiesta que, si no hubieran pasa- 
do a las Indias mas espanoles de aquelos que crean menester para tener segu- 
ra la tierra de parte de los indios, de manera que no tuvieran atrevimiento de 
rebelarse, los mismos naturales no hubieran recibido tan malos ejemplos, co- 
mo muchos les han dado, y asi imprimieran mejor en ellos las cosas de cristian- 
dad, y no hubieran disminuido, sino aumentado, y (...) aquella tierra estuvie- 
ra mas segura (...), porque de muchos anos acd, ya no se me feme rebelion de 
parte de los indios, ni hay memoria de ello, sino de parte de los espanoles (...). 
Otrosi digo, que en toda la Nueva Espana no siento que haya necesidad de ha- 
cer poblaciones de espaholes por esta via de temer a los indios (...). Pues la re- 
gion de las Indias es tan larga y hay tantos depoblados en ella (...), seria cosa 
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3) Los obstaculos. Ademas de la resistencia indigena, los principa- 
les obstaculos eran la dispersion de los indios, que dificultaba la cateque- 
sis, y sobre todo la contradiction entre la empresa misionera y la empresa 
colonial. Para el cronista franciscano, los indios mexicanos eran la nation 
mas aparejada para recibir el evangelio, si se les ayuda, pero el gran obas- 
taculo es la explotacion colonial. Mendieta no solo reconoce el dano que 
ha hecho el llamarse los espaholes cristianos, para la cristiandad de los indios, 
como expone en el capltulo 34 del Libro IV, sino que analiza el efecto so- 
bre la evangelization de las instituciones coloniales y halla ser la principal 
y mas dahosa el repartimiento de que ellos se hace para que nos sirvan con- 
tra su voluntad y por la fuerza (III: 179). Para expresar su idea el cronista 
franciscano hace una enumeration de todos los servicios personales y ter- 
mina: 


Yo para mi tengo que todas las pestilencias que viven sobre estospobres indios, 
proceden del negro repartimiento alguna parte, de donde son maltratados de 
labradores y de otros que les cargan excesivos trabajos, con que se muelen y 
quebrantan los cuerpos. Mas, sobre todo, de los que van a las minas, de los 
cuales linos quedan alia muertos, y los que vuelven a sus casas vienen tan ala- 
cranados, que pegan la pestilencia que traen a otros, y asi va cundiendo de 
mano en mano. Plegue a la divina clemencia que, si de nuestra parte no se po- 
ne remedio, sea servido de hundir en los abismos todas las minas, como ya 
hundio en un tiempo las mas ricas que en esta tierra se ban descubierto, 
echandoles sierras encima de modo que nunca mas parecieron (111:183). 

Pero Mendieta no se limita a desear que las minas se hundan, sino 
que trata de rebatir el argumento de que, si no habla trabajo personal obli- 
gatorio, la economla colonial no podia funcionar, y, dentro de su vision 
providencialista de la historia, ve como un castigo de Dios la facilidad con 
que los corsarios se apoderan de la plata que los espanoles acumulan a cos- 
ta de la sangre de los indios (111:184-189). 

4) Los resultados. Mendieta distingue en el proceso de evangeliza- 
tion dos etapas: un principio prospero y un final adverso. Como yo, ha- 
biendo gozado de buena parte de aquellos prosperos principios, haya visto los 
adversos fines en que todo ha venido a parar, por haber ido los hombres a la 
mano a ese mismo Dios en esta su obra con los impedimientos arriba conte- 
nidos (se refiere sobre todo a la encomienda y al servicio personal), Men- 
dieta cree que debe llorar como el profeta Jeremlas sobre la Indiana Igle- 
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sia. En los prosperos principios el cronista franciscano ha senalado, en va- 
rios capltulos (Lib. IV, caps, 22-28), la perfection cristiana de muchos in- 
dios y aun las visiones y revelaciones que recibieron del cielo. En los adver- 
sos finales vuelve el tema de la codicia, que, como la bestia de Apocalipsis, 
esta destruyendo este nuevo pueblo elegido y esta destruyendo a la misma 
Espana, que pasa el dla de hoy mas pobreza que antes que se descubrieran las 
Indias, con cuantos millones de oro y plata han metido en ella los indianos. 
Hay un tono profetico, que responde a la vision mesianica de Mendieta, 
por mas que no cite la obra de Joaquin de Fiore, que tanto influyo en otros 
franciscanos mexicanos. 

Esta vision final pesimista se explica por el gran cambio que ha vis- 
to personalmente Mendieta en la vida de Mexico en el ultimo tercio del si- 
glo XVI, con acontecimientos como las pestes, que describe en el Lib. IV, 
cap. 36. Pero, esa vision parace excesivamente parcial; no solo porque limi- 
ta su historia a la orden franciscana y no se refiere a sucesos importantes 
de la Iglesia, como los Concilios mexicanos, sino porque no parece valorar 
el papel cristianizador de la misma estructura eclesial creada por los mi- 
sioneros, que sin duda evangelizan mas a la sociedad que a las personas. A 
fines del siglo XVI, Mexico, que no tendra, como el Peru, una segunda “ex- 
tirpation de idolatrias”, ha puesto ya las bases de su nueva religion catoli- 
ca, a pesar de los elementos sincreticos de origen indigena que seran parte 
de la identidad religiosa del indio mexicano 27 . 

3. ANTONIO DE LA CALANCHA (1584-1654) 

Criollo de Chuquisaca (hoy Sucre, Bolivia), ingresa muy joven en 
el convento agustino de su ciudad natal y viaja a Lima para estudiar en el 
colegio de San Ildefonso y hacer el doctorado en teologla en la Universi- 
dad de San Marcos. Trabaja sucesivamente en muchas ciudades del Peru, 
Bajo y Alto, como maestro, superior de los conventos agustinos y, sobre to- 
do, predicador, llegando a ser uno de los mas famosos de su tiempo. As! re- 
corre el territorio del virreinato dos veces y aprovecha la oportunidad pa- 


27 La obra de Mendieta sigue siendo analizada, no solo por antropologos, sino 
por teologos. Entre estos, puede consultarse a Dionisio Borobio, Evange li- 
zation v sacramentos en la Nueva Espana (s.XVI) segun Teronimo de Men- 
dieta. Lecciones de aver para hoy , Murcia, 1992, Publicaciones del Institute 
Teologico Franciscano. 
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ra informarse de la naturaleza y frutos de la tierra y del influjo de la astro- 
logia en las diferentes regiones, tema este sobre el que compuso un trata- 
do que se ha perdido. A1 mismo tiempo, como primer cronista de su or- 
den, va reuniendo datos y relaciones para la composition de la Cronica 
que inicia hacia 1631. 

De sus dotes para la investigation historica da testimonio, en 1639, 
una carta de los doctores de la Universidad de San Marcos, en respuesta a 
una real cedula de Felipe IV, en la que se ordenaba reunir los papeles y re- 
laciones que se pueden hallar (...) de los sucesos y cosas que han pasado en las 
Indias desde su descubrimiento, para que sirva a la Historia eclesiastica , que 
escribe en latin de orden de S.M. don Tomas Tamayo de Vargas, y que se co- 
meta a personas particulares, doctas e inteligentes, que lo ajusten con toda 
claridad. Los catedraticos sanmarquinos dicen: se eligid la persona del P. 
Maestro Fray Antonio de la Calancha, prior del convento de San Agustin de 
esta ciudad, persona en quien concurren cabalmente todas las partes necesa- 
rias para que se cumpla la orden de V.M., ypara ello se le han manifestado y 
le estan siempre patentes los archivos de papeles antiguos y modernos 28 . Por 
este tiempo, colaboro en la fundacion del convento del Prado, de religio- 
sas agustinas descalzas, cuya historia cuenta en la segunda parte de la Cro- 
nica . Asi, durante toda su edad madura y vejez vive en Lima, dedicado a las 
tareas de cronista, predicador y confesor de monjas, hasta que la muerte le 
sorprende, sin haber podido terminar su obra. 

En 1639 se imprime en Barcelona el tomo I de la Cronica Mo r ali- 
zada del Orden de San Agustin en el Pe ru por Pedro Lacavalleria, mientras 
que el tomo II, inconcluso, se imprime en Lima en 1653 por Jorge Lopez 
de Herrera. Hay una excelente edition moderna en Lima, 1974-1982, seis 
tomos, con la transcription, estudio critico e indice analitico de Ignacio 
Prado Pastor. El tomo I de la edition original tiene cuatro libros, 159 capi- 
tulos y 922 paginas, y el tomo II debia tener cinco libros, pero de hecho Ca- 
lancha solo termino los libros I, V y parte del II, con un total de 72 capitu- 


28 Citado por Manuel Merino en su introduction a Calancha y Torres, Croni- 
cas Agustinianas del Pe ru, I, Madrid, 1972, Consejo Superior de Investiga- 
ciones Cientificas, p. XXIII. No esta demas recordar que en la edition espa- 
nola de Merino el tomo I de Calancha, el mas interesante para la historia y 
la antropologia peruanas, no se publica, sino solo el epitome que hizo To- 
rres del mismo (75 paginas en la edition espanola en vez de las 922 del ori- 
ginal). 
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los; el caracter de inacabado del tomo II se nota en el estilo, que es un tan- 
to descuidado. En el capltulo 1 del Libro I Calancha presenta el tema de la 
obra y algunas advertencias, y lo hace all! y no en el prologo, porque hay 
pocos que lean el prdlogo de un libro, y hay muchos que leen el primer capi- 
tulo de una historia. La primera advertencia al lector es que, si se encuen- 
tran algunos sucesos y antiguedades, que se diferencian (...) de lo que refieren 
otros escritores, adviertan que solo lospongo, porque he visto susyerros en tes- 
timonies autenticos (...) o por vista de ojos. La ultima advertencia se refiere 
al por que ha moralizado su historia; Calancha no moraliza, porque de- 
nuncia la situation colonial injusta, como lo hace Guaman Poma, sino 
porque anade, a modo de comerciales, comentarios morales y asceticos so- 
bre los sucesos que narra: 

(...) porque moralizando con lugares de Escritura, con dichos de santos y con 
sentencias defildsofos los acontecimientos, las virtudes o los vicios, pondere el 
libro lo que no se ha de parar a ponderar el lector; y porque, si disgustare esto 
al que solo quiere la historia desnuda y los sucesos descalzos, agrade al que 
aborrece historias y desea dichos de santos y lugares de Escritura. Y con esta 
traza, leerdn los humanistas lo que apetecen y los eclesidsticos, lo que desean: 
y unos y otros, las acciones y vidas de mis religiosos: quizds llamard lo ajeno a 
que se lea el asunto principal. Yo escribo para que se aprovechen las animas y 
no para entretener a ociosos. Mi estado no pide escribir cronicas que se que- 
den en la esfera de la historia, sino cronicas que suban a provecho de animas 
(...). Pongo sucesos seculares y sucesos deleitosos envueltos en doctrina y mo- 
ralidades porque pase la pildora que le aproveche, por ver el oro que la ena- 
mora. Muchos yerros iran (dicho esta), pues yo soy el dueno. Pido perdon al 
sabio y misericordia al maldiciente (1639:4). 

Los sucesos seculares, que narra junto con la historia de los agusti- 
nos, son los que permiten una lectura antropologica de esta cronica, y los 
comentarios morales son los que hacen su lectura tan pesada, aunque, por 
otra parte, sirven para hacer un estudio de la mentalidad del siglo XVII co- 
lonial. Tal pesadez se acrecienta por el culteranismo gongorino 29 , que, se- 


29 El culteranismo o gongorismo se debe al poeta espanol de Cordoba Luis de 
Gongora y Argote (1561-1627) y es una especie de barroco literario, lleno 
de metaforas audaces y de contrucciones rebuscadas. Es conocido el terce- 
to para definir la trasposicion en el lenguaje: En una defregar cayo caldera / 
trasposicion se llama estafigura / recien acabada de sacar delfuego. 
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gun Riva-Agiiero, autor de uno de los mejores estudios de esta cronica, ex- 
tiende equivocos labermticos, metaforas enrevesadas, flores postizas y contra- 
hechos adornos de oropel y de cristaP 0 . A pesar de esta critica a su historia 
moralizada y a su estilo culterano, Calancha tiene un innegable valor para 
el conocimiento de las sociedades indlgenas. Como observa Riva-Agiiero: 

En la historia prehispanica o indigena reunid abundantisimos elementos. Es 
casi seguro que supiera bien quechua, aun cuando hay veces que su desafora- 
do amor a las etimologias caprichosas puede hasta engendrar dudas sobre su 
competencia en aquel idioma. Leyo a los cronistas conocidos, consulto docu- 
mentos ineditos, recogio gran numero de tradiciones y supersticiones popula- 
tes y aun manejo quipos e intento descifrar los histdricos, si bien con escaso 
fruto ( vease tomo I, lib. I, cap. 14). Fue elprimero enpublicar el notable tes- 
tamento de Mancio Sierra de Leguizamo. Para el estudio de la religion y ritos 
de los incas, aprovecho los escritos de Polo de Ondegardo, de Fr. Gregorio Gar- 
da, del doctor Juan de Balboa, de Avendaho, de losjesuitas Teruel, Vazquez y 
Arriaga, y la Miscelanea de Davalos 31 . 


30 Jose de la Riva-Agiiero, “Los cronistas de convento”, en O bras completas , Li- 
ma, 1965, Pontificia Universidad Catolica, tomo IV, p. 209. En ese estudio 
Riva-Agiiero hace un juicio de conjunto de Calancha que merece recogerse: 
Fue Fr. Antonio de la Calancha uno de los primeros y mas fervientes cultera- 
nos del Peru; y uno de los predicadores que, con mas decision y ernpuje, se lan- 
zaron en el pulpito al revuelto mar del gongorismo y el conceptismo. Su estilo 
cubre la traditional y cansada retorica de convento con las lentejuelas y las fal- 
sasjoyas del mal gusto reinante. Es un estilo de provincia, que exagera y cari- 
caturiza, con ardor neofito, las modas de metropoli; y es, ademds, estilo habla- 
do, a pesar de sus artificios, estilo de sermon, en que a menudo se advierten los 
movimientos exhortatorios, el gradual y pedantesco desarrollo de textos, el me- 
todico relato de tnilagros y anecdotas ejemplares: todos los componentes de la 
oratoria sagrada colonial. El padre Calancha no se olvidaba jamas de que era 
predicador; y sus paginas, y en especial sus disgresiones moralizantes, parecen 
la perfecta reproduction de los sermones de aquel tiempo. Flay veces que es im- 
posible evitar el recuerdo de Fr. Gerundio de Campazas, personaje representa- 
tive de la degeneration ultima de aquella escuela (p. 217). 

31 Ibid. , p. 222. 
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Pero, ademas, recoge information de otros cronistas, como Garci- 
laso, Acosta, el Palentino, Ramos Gavilan, etc. Tras esta vision panoramica 
de su obra, paso a exponer los que juzgo sus dos aportes a esta historia. 

3.1 El mito de Wiracocha-santo Tomas 

Calancha, como la mayoria de los teologos y misioneros de la colo- 
nia, condena las religiones indlgenas como demoniacas. Pero, al mismo 
tiempo, es uno de los mas tenaces defensores de la predication del apostol 
santo Tomas, lo que permite revalorar las religiones indlgenas, al menos en 
su origen. Es un tema que desarrolla con bastante amplitud en los cinco 
primeros capitulos del Libro II. Calancha parte de las similitudes entre el 
catolicismo y las religiones indlgenas: 

Tenian noticia del ministerio inefable de la Santisima Trinidad, les quedd no- 
ticia del Santisimo Sacramento del altar, de la adoracion de la cruz, de la con- 
fesion del pecador al oido del sacerdote, del agua bendita y ceremonias del 
bautismo. Cretan en la inmortalidad del anima y que habia premios y casti- 
gos para los buenos y malos despues de esta vida, y diferentes sillas y lugares 
para las dnimas en el otro siglo. Observaban el orar p or los muertos y tenian 
por virtud ofrendar por los difuntos. Ayunaban y solo era el ayuno no comer 
cosa con sal y aji y solo una vez, y tener castidad. Guardaban las fiestas sin ha- 
cer obra corporal (1639:340). 

Luego el agustino plantea una doble interpretation. La primera es 
que tales creencias y ritos tuvieron principio catolico y por ministro evange- 
lico y despues la sucesidn de los anos y la cizaha del demonio la ensuciase, y 
la segunda es que el demonio como simia las introdujo desde su principio, por 
asemejarse a Dios en ser adorado con estas ceremonias. Luego defiende vi- 
gorosamente la primera interpretation, explicando todas las deformacio- 
nes del cristianismo primitivo de los indios por comparacion con lo que 
ocurrio en la India, en los reinos del Preste Juan, en Persia y, sobre todo, en 
Grecia, donde se habia dado una evangelization tan profunda durante la 
era apostolica. Las razones aducidas por Calancha para probar la predica- 
tion de algunos de los apostoles en America son de dos tipos. En primer 
lugar, con argumentos a priori: Los que no se persuaden -dice- que predico 
apostol en este Nuevo Mundo, van contra las leyes natural, divina y positiva 
y agravian a la misericordia y a la justicia de Dios. En seguida el agustino 
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desarrolla cada punto, con un tono de clara defensa de America y de los in- 
dios que revela la aparicion del nacionalismo: 

Van contra la ley natural, pues quieren para estas tierras la desgracia de no 
haberse predicado lafe por apostol, cosa que los europeos no quisiesen para si 
(...) Van contra la ley divina que Cristo mando a sus disctpulos: “id y ensehad 
a todas las gentes” (...). Van contra la ley positiva, pues no quieren que se dis- 
tribuya el bien comun (...). Agravian a la justicia de Dios, pues quieren que 
condene, porque no creyeron sufe, a los que ni oyeron su ley, ni supieron de su 
evangelio (...). Agravian a su misericordia, pues habiendo muerto por todo el 
mundo, no hayan sabido su muerte, ni hayan oido su ley. jEn que razon Ita- 
lian que, siendo doce los apostoles, los envio Dios a todos doce al medio mun- 
do mas corto, y no enviase siquiera uno a este otro medio mundo mayor? Si 
dijeran que se predied en cada cabeza de reino y no en todo, pase, pero que en 
mas de medio mundo no entro apostol, cruel opinion y terrible conjetura 
(1639:313). 

En segundo lugar, con argumentos a posteriori. Calancha recoge 
todos los testimonios sobre la predication de alguno de los doce apostoles. 
Asi, piensa que era un apostol el misterioso personaje de la tradition cos- 
tena, quien predico contra el culto solar y contra la idolatria, por lo que los 
indios trataron de matarlo, pero el se introdujo en el mar con su manto co- 
mo barco; ante el portento, tuvieron por Dios al que el santo predicaba y co- 
menzaron a hacer un templo o huaca al Dios invisible, que crid el mundo, y 
llamdronle Pachacamac, que lo significa (1639:332). Del mismo modo atri- 
buye a la presencia del apostol el culto de Wiracocha en el Cusco, el de Tu- 
nupa en Cacha (Canchis, Cusco) y los de Tiahuanaco y Titicaca. Aunque 
el agustino reconoce la insuficiencia de sus pruebas, aconseja al lector es- 
ceptico que lea los rastros que dejopara la tradition Santiago en Espana, San 
Andres en Acaya (...) y otros en diferentes reinosy, cotejando aquellos con es- 
tos, o confesara la venida del apostol, o dudara -erroneo y temerario — de la 
predication de los apostoles en aquellos reinos (1639: 339). 

De esa manera Calancha responde por los indios en una cuestion 
que, si bien tiene menor relevancia en nuestro mundo secularizado, entra- 
na el problema de la igualdad entre el viejo y el nuevo mundo. El america- 
nista frances Jacques Lafaye, en Ouetzacoatl v Guadalupe: la formation de 
la conciencia national en Mexico (Mexico, 1977, Fondo de Cultura Eco- 
nomica) estudia detenidamente estas ideas y su relation con ideas simila- 
res en Mexico, que ya se han visto en Mendieta, y concluye: 
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(...) un personaje omnipresente en America, llamado Zume en Paraguay y 
Brasil, Wiracocha en el Peru, Bochica en Colombia, Quetzalcoatl en Mexico, 
Cuculcan entre los mayas, cristalizaba a su alrededor el maximo de analogias 
cristianas. Su historia, su retrato, tal como lo hadan las tradiciones indigenas, 
facilitaba su identification con un apostol de Cristo; su acercamiento en el 
tiempo permitia borrar las ultimas dudas: se trataba del apostol Santo To- 
mas 32 . 

Tal conclusion tenia, en el momento en que escribla Calancha, un 
interes no solo teologico, sino politico. Era la epoca en que estaba nacien- 
do la conciencia nacional y en la que el mestizaje biologico se fortalecla 
con el mestizaje cultural. La creencia en una primera evangelizacion hecha 
por un apostol, permitia a los indios reconciliarse con su pasado religioso, 
reconocer que su religion no habla sido una mentira diabolica, sino que 
estaba asentada sobre la verdad, aunque se hubiera deformado; y a los es- 
panoles dicha creencia permitia seguir creyendo plenamente en la Biblia, 
ultimo fundamento de su religion y de su cultura. Lafaye dice al respecto: 

Puede decirse que, apesar de la incomprension redproca de los dos mundos en 
contacto, sus aspiraciones respectivas los incitaban a colmar elfoso abiertopor 
la conquista, abismo metafisico que amenazaba tragarse a unos y otros. En 
efecto, los indios acababan de perderlo todo politico y militarmente, sus idolos 
estaban derrotados, sus sacerdotes perseguidos y la nada se abria delante de 
ellos. Necesitaban recuperar su plena condition de hombres convirtiendose a 
lafe de sus vencedores, que resultaria mas intima si algtin signo de su pasado 
les unta a ella: ese signo fue la primitiva evangelizacion por Santo Tomas. Pa- 
ra los espanoles, el sistema del mundo y la propia religion que lo fundaba so- 
bre la revelacion se hubieran derrumbado si la Biblia hubiese mentido o, sim- 
plemente, hubiera omitido America: la ignorancia, el olvido o la injusticia de 
Dios eran igualmente insostenibles (...). La hipotesis de la evangelizacion 
apostolica de America salvaba a la vez a los indios, haciendo entrar la con- 
quista en el movimiento ciclico de su historia, y a los espanoles, para los cua- 
les la religion era la garantia ultima. Los mestizos, nacidos de los espanoles 
vencedores y de los indios, heredaron esa doble aspiracidn. En los criollos (que 
espiritualmente eran mestizos) esa inquietud de indios y espanoles se interio- 
rizo aiin mas. Para los criollos americanos el tender lazos entre la tradicidn 


32 Jacques Lafaye, Quetzalcoatl v Guadalupe . Mexico, 1977, Fondo de Cultura 
Economica, p. 269. 
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histdrica y las creencias indigenas, por un lado, y la biblia, por el otro, era un 
problema vital; el pretendido apostol Santo Tomas, evangelizador de las In- 
dias, fue para todos la inesperada salida de un callejon sin salida 

3.2 Etnografia de las culturas costenas 

Es sabido que los cronistas nos han transmitido, sobre todo, infor- 
mation del mundo incaico, porque el imperio del Tawantinsuyo habia do- 
minado todos los senorios regionales. Calancha es una de las pocas excep- 
ciones, pues, al lado de una information bastante general sobre los incas, 
ha recogido una precisa information sobre la religion y la politica de los 
yungas. 

Con razon dice Riva Agiiero: Lo importante para el peruanista en la 
Cronica no es lo que se refiere a los Incas -inseguro y seco resumen de muy 
mediocre valor — , sino lo que se refiere a las fabulas, costumbres y supersti- 
ciones de los indigenas, principalmente de los de la costa. En esta parte su uti- 
lidad es de primer orden 34 . Como ejemplo reproduzco el panteon de los in- 
dios de Pacasmayo, que adoraban a la Luna, al mar (M), a las estrellas ( Fur 
y Pata ) y piedras, similares a las apachetas serranas ( Alecpong ). Sobre la Lu- 
na dice el cronista agustino: 

Adoraban los indios Pacasmayo y los mas valles de los llanos, por principal y 
superior Dios, a la Luna, porque predomina sobre los elementos, cria las co- 
midasy causa alborotos del mar, rayosy truenos. En una huaca era su adora- 
torio, que llamaban Sian, que en la lengua yunga quiere decir casa de la Lu- 
na; tenianlapor mas poderosa que el Sol, porque el no apareda de nochey ella 
se dejaba ver de nochey de dia, que hasta en esto son desgraciados los que no 
estdn presentes; y tambien, porque ella lo eclipsaba muchas veces, y el sol ja- 
mas la eclipsaba a ella, ignorancia de los mundanos que tienenpor maspode- 
roso al que obscurece a su projimo, debiendo ser argumento de mas soberbia, 
alumbrar mas y obscurecer menos y obscurecer menos, que aquello suele ser 
violencia y atrevimiento, y lo segundo grandeza y majestad. En los eclipses del 
sol hadan festines a la Luna, festejando su victoria; en los de Luna lloraban 
en bailes lugubres, mientras duraba su eclipse, manifestando el pesame de su 
tristeza y acompahando con luto su obscuridad. Que todas las gentes creyeron 
que sus dioses podian padecer, y solo los judios, con estar prevenidos con pro- 


33 Ibid., pp. 264-265. 

34 Riva Agiiero, op. cit. , p. 223. 
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fedas, no lo quieren confesar; aquellos erraban en la persona y estos en la con- 
dicion, alia daban postiza la divinidad y acd losjudtos niegan la humanidad, 
con que prueban ser miserables de corazon, pues cuando los gentiles dan divi- 
nidad a un hombre, ellos no dan humanidad a un Dios. 

Cretan los indios de los llanos que, cuando la Luna no apareda aquellos dos 
dias, iba al otro mundo a castigar los ladrones, que habia muerto (...) Se sa- 
criftcaban a la Luna ninos de 5 ahos, encima de algodones de colores acompa- 
nados de chicha yfruta, cuidado que deben tener los doctrinantes, castigando 
al que, entre la mortaja del nino, pone algodones disimuladamente, porque no 
es amor, sino idolatria. Esta misma adoracion de la Luna tuvieron los de Eu- 
ropa (...) y ast ique mucho que las indias de parto hiciesen sacrificios a la Lu- 
na, si nuestros espanoles, en tiempo de la gentilidad de Espana, la adoraban 
por diosa de las paridas? (1639:552). 

Esta description es un buen ejemplo de la etnografia de Calancha. 
Por una parte, en algo mas de la mitad del texto, se hace una description 
sobre las creencias y ritos a la Luna, que es muy completa, pues se dan tam- 
bien las “razones” de tales creencias y se las comparan con las de otras re- 
giones, en lo que hay cierta defensa de los indios. Y por otra parte, en el 
resto del texto, Calancha intercala cuatro comentarios morales sobre la 
desgracia de los ausentes (sabiduria popular), sobre la ignorancia de los 
mundanos (consejo de ascetica cristiana), sobre la incredulidad de los ju- 
dios (reflexion teologica) y sobre la vigilancia contra la persisencia de la 
idolatria (consejo pastoral a los sacerdotes). Asi es una “etnografia morali- 
zadora”, que refleja los valores del etnografo mas que los de sus informan- 
tes, aunque es cierto que el comercial etico es perfectamente separable del 
dato etnografico. Los mismos rasgos tiene la etnografia del panteon yun- 
ga: 


Adoraban los indios Pacasmayos y los Yungas al Mar, cuyas costas habitan y 
lo Human Ni, ofreciendole harina de maiz, almagre y otras baratijas; tenian- 
le por el mas rico y lo adoraban para que no los ahogase y diese pescado, que 
el interes y el miedo miran como dioses a los que puedan dar y saben afligir, 
como dice Horacio (...). 

Adoraban tambien los Pacasmayos y Yungas a unas piedras, a quien hasta hoy 
daman Alec-pong, que quiere decir deidad en piedra y eran tan veneradas que 
ninguno pisaba junto a ellas, y al pasar a su visita les hactan sitmisa adora- 
cion, y en serial de suplica o sujecidn les echaban piedra o palo, de que hoy hay 
por montones en varias partes (...). Cada piedra, con quien una parcialidad 
usaba esta adoracion, tentan creido que era su primer progenitor, a quien el 
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Sol, por la muerte de aquella mujer en quien tuvo el hijo, convirtid en piedras 
y, pasado el enojo, mando que cada familia adorase a quien fue su principio, 
materia que dije, cuando liable de la doctrina de Pachacdmac, que convirtid 
mi religion. 

Tenian por deidad dos estrellas, que llamaban Pata, que son las que llamamos 
Marias, y muchos de estos indios cuentan hoy (y muchos quizds lo creen) que 
la estrella de en medio es un ladrdn y malhechor y facineroso, que la Luna qui- 
so castigar y envio a las dos estrellas que lo llevan asido (que esto quiere decir 
Pata) y lo entregaron a que se lo comiesen buitres, que son estos gallinazos, fi- 
gurados en cuatro estrellas que estan mas bajas que las Marias, y que, en me- 
moria de este castigo ejemplar, estan aquellas siete estrellas en el cielo, acor- 
dando la culpa y castigo (que no hay nacion tan bdrbara que la razon natu- 
ral no le advierta que es action del cielo castigar los desafueros y el dejar me- 
moria para escarmiento de otros) (...). 

Para aplicar a sus dioses, cuando habia mortandad ofalta de comida, ayuna- 
ban no comiendo cosa con sal, ni aji, absteniendose de sus mujeres y harian 
ayunar hasta a los animales caseros, cosa que hoy usan en los eclipses de Lu- 
na las mas provincias del Peru (1639,1:553-554). 

Pero Calancha recoge, ademas de esta informacion sobre el pan- 
teon costeno, otros muchos datos etnograficos: sobre el calendario, que no 
era solar ni lunar, sino estelar, fundado en una larga fabula que no es para 
mi asunto y que computaba el ano desde que salen las estrellas que nosotros 
llamamos Cabrillas y ellos llaman Fur hasta que dan la vuelta completa y 
vuelven a salir, en lo que se parecieron al ano de los egipcios, que se llamo Si- 
derico, o Asteroterida, o Estrellar (1639,1:554). Tambien sobre el rito matri- 
monial; sobre el entierro con duelo de cinco dias y llanto general ( ejemplo 
de amistad y afrenta de estos tiempos (p.555), como moraliza una vez mas, 
por contraste con los rapidos duelos impuestos en la colonization espano- 
la; sobre los castigos a los ladrones y a los adulteros, sobre curanderos 
( oquetlupuc , que en la sierra se llamaban ampicamayos), sobre la sodomia 
(fueron estos indios de los valles muy inclinados a sodomia (p. 556), etc. 

Capitulo aparte merece su informacion sobre el templo de Pacha- 
camac. En la biografia del ilustre agustino Antonio de Baeza hace una am- 
plia description del templo, que comienza: 

Para que se vea que conquista le comedo el cielo y que genero de enemigos le 
pusieron delante, es conveniente saber que cosa fue Pachacdmac, cual su des- 
dicha en la prosperidad, cual su error en la creation del mundo y del hombre, 
y sera gustoso saber el origen de sus tdolos y principio de sus guacas, y veran- 
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se cotejadas sus idolatrias con los de Espana y Asia y servird de advertimien- 

to a los confesores para catequizar a los indios yungas de estos llanos; porque 

Pachacdmac fue laAtenas de esta monarquta (1639,1:409). 

Luego describe las ruinas del adoratorio, el mayor y mas populoso de 
estos indios, que tiene casi medio cuarto de legua de circunferencia y diversa 
multitud de patios, cuadras, aposentos (...), que todo va formando uno como 
alto monte, con las puertas al Oriente, y en todas y en las paredes del templo 
figuras de animales fieros; pero en el templo no habia idolo, ni estatua, aun- 
que habia varias huacas en torno al adoratorio que son altares de particu- 
lars familias, pueblos, reinos y provincias, que daban realce a Pachacamac, 
como capillas que hacen autoridad a una de nuestras catedrales (p. 409). Pa- 
ra ver quien era Pachacamac recurre a Garcilaso, con quien prueba que an- 
tes de los reyes ingas y de ser monarquia, tuvieron a Pachacdmac por Dios in- 
visible y creador universal (p. 410), y al analizar el origen de la idea de Dios 
creador, despues de transcribir la oration a este que recogio Molina el cus- 
queno, concluye: no convengo en que los indios conocieron esto sin mas 
maestro que su luz natural, sino que el santo apostol Tomey su distipulo, que 
en estas tierras predicaron, los instruyeron en el conocimiento de Dios (pp. 4- 
11 ). 

Ademas de apoyarse en Garcilaso, recoge tambien la tradition reli- 
giosa descubierta por los extirpadores. En esta es especialmente interesan- 
te el mito de Vichama. Segun este mito, el dios Pachacamac creo a un hom- 
bre y una mujer. El hombre murio de hambre, y la mujer, al sacar raices 
para su comida, se puso a invocar al Sol como creador. El Sol bajo para 
consolarla, le pidio que siguiera sacando raices y le infundio sus rayos, de 
modo que la mujer tuvo un hijo a los cuatro dias. Indignado Pachacamac 
porque el Sol se atribuia los honores divinos, despedazo al recien nacido, 
a pesar de los gritos de su madre. Pero Pachacamac sembro de dientes al di- 
funto y nacid el maiz, de las costillas y huesos, la yuca, y de la carne, los fru- 
tos y arboles. Asi vino la abundancia al mundo, gracias a Pachacamac. Pe- 
ro la madre siguio llorando, porque en cadafruta tenia un acordador del hi- 
jo. Por eso el Sol le pidio el ombligo del difunto y crio con el nuevo ser, 
muy hermoso, llamado Vichama, que se fue a recorrer el mundo. Enton- 
ces Pachacamac mato a la mujer y dividio sus trozos entre los condores y 
los gallinazos, pero guardo sus cabellos y huesos en la orilla del mar; ade- 
mas, creo nuevos hombres y mujeres. 
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Vuelto Vichama a Vegueta, pregunto por los huesos de su madre, la 
resucito y se fue a vengarse de Pachacamac. Este no quiso matar a Vicha- 
ma, como habla matado a su hermano, y se fue por el mar. Entonces Vi- 
chama convierte en piedras las criaturas de Pachacamac. El Sol y Vichama, 
no pudiendo deshacer el castigo, quisieron satisfacer el agravio y determina- 
ron dar honra de divinidades a los curacas, caciques y valerosos y los lleva- 
ron a la costa, para ser adorados por huacas o por petioles. Luego Vicha- 
ma rogo al Sol que creara nuevos hombres y el Sol envio tres huevos, uno 
de oro, otro deplata y otro de cobre. Del huevo de oro salieron los curacas, (...) 
las segundas personas y principales; del deplata, las mujeres de estos, y del de 
cobre, la gente plebeya, que hoy Hainan mitayos y sus mujeres y familias 
(1639,1:414). 

Calancha transcribe tambien otro mito contenao de la creacion, no 
de la zona de Guarmey, sino de la de Caravaillo, donde el autor de la se- 
gunda creacion no es el Sol con Vichama, sino Pachacamac, y esta prece- 
de, no de tres huevos, sino de cuatro estrellas, dos varones y dos mujeres, 
mandando el supremo Dios Pachacamac que a tales estrellas, que el habia en- 
viado y las volvio al cielo, y a los caciques y curacas convertidos en piedras, los 
adorasen por guacas, ofreciendoles su bebida y plata en hoja. Luego Calan- 
cha concluye: Esta es la fibula que, como nosotros la fe, Cretan, y aun hoy 
creen muchos esta ficcion; y esta es la causa de adorar este Dios y estas gua- 
cas (1639,1:414). Pero Calancha es interesante, no solo por la transcripcion 
de los dos mitos de creacion costenos, sino por su analisis de la supuesta 
reinterpretacion que hicieron los indios del mensaje blblico que les trajo el 
apostol santo Tomas al comienzo de la era cristiana. Tal analisis, en el que 
se comparan las narraciones biblicas del Genesis y el mito de Vichama, tie- 
ne cierto sabor de analisis estructural: 


Genesis biblico Mito de Vichama 

1. Yave crea a Adan y Eva. 1. Pachacamac crea un hombre y 

una mujer. Muerte del hombre y 
hambre de la mujer. 

2. Cain mata a Abel. 2. Pachacamac mata a hijo de la mu- 

jer. 
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3. Dios da a Seth en lugar 3. Vichama nace del ombligo de su 

de Abel, hermano muerto. 


4. En el diluvio Dios 4. Vichama convierte a los hombres 

destruye a los hombres en piedras. 
con agua y cubre penas 
con agua. 


5. De los tres hijos de 5. De los tres huevos y las cuatro 

Noe se repuebla el mundo. estrellas nace la nueva humanidad. 


6. Adan y Eva, Seth 6. Las cuatro estrellas fueron 

y Noe van al cielo. enviados del cielo por Pachacamac 

y alia volvieron. 


Despues de establecer este paralelismo entre ambos mitos, Calan- 
cha observa que, asi, conjuntando trozos, como razones de carta rota y qui- 
tando clausulas, ahadiendo ficciones, asentaron depravandolo su principio 
(p. 414). Por eso, el cronista presenta los mitos costenos no solo como una 
explication de sus creencias e instituciones sociales, sino tambien como 
deformation de la primitiva tradition cristiana, que habia anunciado san- 
to Tomas. Es interesante tambien su information sobre el origen de las wa- 
kas costenas. Segun los indios, que conservan las tradiciones en quipos, 
cuentas y cantares: 


Habiendo Dios criado al mundo (que ellos llaman Pachayachachic y que 
quiere decir el Maestro y Criador del mundo y Dios invisible) y en el los hom- 
bres le fueron menospreciando, porque unos adoraban rios, otros fuentes, 
montes y pehascos, y los hacian iguales a el en divinidad; sentia mucho el Dios 
Pachayachachic semejante delito, y les castigaba con rayos esta injuria. El cas- 
tigo no enfrenaba su iniquidad, y asi irritado del todo, les arrojo tan gran 
aguacero y tan inmensa cantidad de agua , que ahogo todos los hombres, de los 
males se escaparon algunos (no culpados), permitiendoles Dios que se subie- 
sen en altisimos arboles, en coronas de los encumbrados montes, y se escondie- 
ran en cuevas y grutas de la tierra, de donde los saco, cuando el Hover habia 
cesado, y les dio orden que poblasen la tierra y fuesen duehos de ella, donde 
viviesen alegres y contentos. 

Ellos, agradecidos a las cuevas, montes y arboles y escondrijos, les tenian en 
gran veneracidn y los comenzaron sus hijos a adorar, haciendo a cada uno 
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idolo y guaca. He aqui el origen de tanta multitud de adoratorios y guacas, al 
decir cada familia que a su progenitor ampard tal monte o cueva, enterrdn- 
dose donde estaba enterrado su primer progenitor. Volvidse su Dios a enojar e 
indignar, y convirtid a todos los maestros de estas adoraciones en piedras du- 
ras como endurecidos, a quienes rayos de fuego ni grandes diluvios de agua 
habian enfrenado. 

Hasta entonces no habia el Pachayachachic criado al Sol, la Luna y las Estre- 
llas yfuelas a criar al pueblo de Tiahuanaco y a la Laguna Titicaca de Chu- 
cuito. El sefue luego al indio Mangocapac, y le prohijo e hizo rey, poniendole 
todas las insignias que hicieron los ingas, y mando que procrease con ternuras 
de amor que le dijo esta es tufdbula, yfue mas disonante la de los latinos, y 
fuese el sol al cielo (1639,1:366-367). 

Al hablar de la informacion religiosa de las culturas peruanas, de- 
be destacarse tambien la que recoge del mundo andino no cusqueno. En el 
tomo I, Lib. II, cap. 32 se refeiere a los idolos Catequilla, Huarzaclla y 
Chanca de la provincia de Conchucos, con datos tornados en parte de 
Arriaga, y cuenta la historia del gran hechicero, maestro de los encantamien- 
tos y artes magicas, llamado Charimongo, que se atribuia un poder divino 
y convoco a los indios de Conchucos para demostrarlo, destruyendo un 
monte de una patada. En el tomo II, Lib. I da una completa informacion 
sobre la Virgen de Copacabana, cuyo santuario se levanto sobre un viejo 
adoratorio de la cultura Tiawanaco, y sobre las creencias y ritos de los ha- 
bitantes de las islas y riberas del Titicaca. Pero no es original y se limita a 
resumir la obra del agustino Alonso Ramos Gavilan, Historia del celebre 
santuario de Nuestra Senora de Copacabana v sus milagros, e invention de 

la Cruz de Carabuco (Lima, 1621), que ha sido reeditada (Lima, 1979, Ig- 
nacio Prado Pator). 

Finalmente, hay que tener en cuenta que Calancha recoge informa- 
cion, no solo religiosa, sino tambien social y politica. Por ejemplo, la expli- 
cation del caracter de los limenos, conforme a las reglas astrologicas (to- 
mo I, Lib. I, caps. 38-39). Con razon Riva-Agiiero observa: 

No solo hay en la Cronica Moralizada una fidelisima pintura del estado reli- 
gioso del Peru en el siglo XVII, la hay tambien del politico y social. Incidental 
e indeliberadamente, sin quererlo y, por lo mismo, con gran verdad y exacti- 
tud hace Calancha, en cuadros breves, en rasgos rdpidos pero de mucha vive- 
za, desfilar ante nuestros ojos a cada instante, a los oidores y justicias, “mas 
amigos de reales que de leyes reales a los soldados y valentones fanfarrones, 
que como bandoleros infestaban los caminos y que “ponderaban junto con las 
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heridas que recibieron enguerra, las que curaron en la cirujia, sentando pla- 
za de lanzada o bala de mosquete, el boton defuego en lo que file postema”; a 
los indios, “a quienes afligen: el cacique, por tributos; el cura, por comodida- 
des; el corregidor, por granjerias, y los espanoles, por servicios personales”; el 
tropel de mendigos, “que hacen mayorazgo de la mendiguez y mercantia de la 
limosna”; el asiento de Potosi, “bianco de la codicia y alhondiga de la conde- 
nacidn, donde solo se ven disensiones, solo se oyen pendencias y todo es delin- 
cuentes y muertes”. Alii revive, en sus raptos de entusiasmo religioso y en su 
cotidiana y mondtona existencia, en sus transposes de caridad y fey en sus 
crimenes y vicios, la sociedad hispanoamericana de la epoca de la casa de Aus- 
tria?’ 5 . 


35 Ibid. , p. 227. 
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Capitulo VII. LA VISITA A LOS INDIGENAS 


Junto a la cronica conventual, otra fuente importante de conoci- 
miento de las sociedades indlgenas es la visita a los indios. Por eso, comien- 
zo con una breve introduction a la misma. 

1 . La visita colonial y sus clases 

La visita fue un instrumento de la administration colonial, asi civil 
como eclesiastica, para inspeccionar la realization de sus respectivos pro- 
yectos con la poblacion indigena. Aunque las visitas, a veces, las hacian 
personalmente los virreyes — Toledo es un caso tipico — y los obispos -co- 
mo Mo llinedo y Angulo en el Cusco o Martinez Companon en Trujillo-, en 
la mayoria de los casos se encomendaban a funcionarios o sacerdotes, que 
escribieron extensos informes sobre la situation socio-economica y religio- 
sa de los dos virreinatos. Los informes son de muy desigual valor historico 
e interes antropologico, muchos de ellos se han perdido y pocos de los que 
se conservan en archivos mexicanos, peruanos y espanoles han sido publi- 
cados; a pesar de eso, es innegable que son una fuente importante de cono- 
cimiento de las culturas indigenas y merecen un lugar en este libro. Puede 
hablarse de tres clases de visitas, que denomino gubernamental, de idola- 
trias y episcopal. Presento los rasgos de cada una, para luego exponer a sus 
representantes mas tipicos. 

a) La visita gubernamental o burocratica. Franklin Pease ha escrito 
sobre las visitas como testimonio andino 1 . El destaca la importancia histo- 
rica y etnologica de las mismas, seflala su fmalidad y expone sus diferentes 


1 Del Tawantinsuvu a la historia del Pe ru. Lima, 1978, Instituto de Estudios 
Peruanos. 
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motivos, como obtener information de los territories y sus habitantes, re- 
gular los tributos, precisar los limites jurisdiccionales, supervisar el funcio- 
namiento de la administration colonial, etc. Para Guevara y Salomon, la 
visita tuvo las caracteristicas de un ritual politico. La inspection gestd, mas 
que revelo un orden social 2 , es decir, fue uno de los instrumentos mas efica- 
ces para la construction del indio colonial. Pease enumera las principales 
visitas que se conocen sobre la region andina y concluye su trabajo dicien- 
do: 


Es este conjunto de materiales el que nos va llevando ahora, ademds de la crd- 
nica cldsica, hacia una historia andina del Peru, que no involucre solo la his- 
toria del poder (terrateniente o senorial, comercial o burocratico), sino que 
busque sobre todo las unidades menores y autosuficientes: los grupos etnicos 
prey post hispanicos que tal vez estdn mas cerca de (o mas dentro de) la na- 
tion que el poder estatal y urbano tantas veces alejado despues del siglo XVI, 
cuando no impuesto a lo humano y a lo andino en el Peru. Es importante el 
analisis de los grupos etnicos; en ellos son mejor observables (por ahora, al me- 
nos), los elementos constitutivos de la originalidad del hombre andino, son 
mas visibles sus relaciones de reciprocidad en torno a los regimenes deparen- 
tesco, mas claros los mecanismos de acceso a los recursos y el control de tierras 
y ganados, mas posible rastrear la reciprocidad, ahora tambien en sus formas 
asimetricas, sino la redistribution que fue uno de los pilares del estado en los 


2 Jorge Armando Guevara y Frank L.Salomon, “La visita personal de indios: 

ritual politico y creation del ‘indio’ en los Andes coloniales”, en Cuadernos 
de investigation , Lima, Pontificia Universidad Catolica, Institute Riva- 
Agiiero, 1/1996, pag. 32. Los autores anaden: Como proceso ritual, la visita 
constituyd un “tiempo fuera del tiempo” inverso a los periodos “liminales” de- 
finidos por el antropologo Victor Turner (1987). Alii donde Turner identified 
la inversion y suspension temporal de compulsiones y efectos estereotipicos que 
los roles sociales imponen sobre las relaciones humanas como lo esencial de la 
fase liminal del ritual, el retorno a los pueblos indigenas “visitados” exalalta- 
ba, por antonomasia, la coaccion social y el estereotipo etnico. La recurrente 
ejecucion de visitas personales jugo un papel nada despreciable en la creation 
efectiva del “indio” y de la cultura colonial, y en la inculcation de orientacio- 
nes valora-tivas fundamentales (Taussig 1987,288, ver Lane 1981:25). Elio lo 
hizo promoviendo (y promulgando) un conocimiento social implicito sobre la 
normalidad, las identidades, los deberes, la disciplina y la jerarquia (1996:32). 
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Andes. Sin un andlisis profundo de la vida de las etnias andinas — han sido 
llamadas “senorios”, tambien se ha dudado si denominarlas andinamente pa- 
chaqa o waranqa — , no seria posible un andlisis liicido del mundo andino 
— no solo el Tawantinsuyo, sino la formation que llevd a el — , ni tampoco de 
la implantacion del estado espahol en los Andes. Destruido el poder del Cus- 
co, demoro siglos la desaparicion de los poderes etnicos, pues las etnias resis- 
tieron a la imposition colonial y aun a la republicana, de la misma manera 
que sobrevivieron al Tawantinsuyo. Las visitas son una parte de su testimonio 
historical. 

En el Peru, en la decada de los veinte, la Re v ista Historica y la Re- 
v ista del Archivo Nacional publicaron algunas visitas, pero su publication 
sistematica no comienza hasta cuarenta anos despues. Asi aparecen la Vi- 
sita hecha a la provincia de Chucuito por Garci Diez de San Miguel en el 

ano de 1567 , Lima, 1964, Casa de la Cultura del Peru, Visita de la provin- 
cia de Leon de Huanuco en 1562, Inigo Ortiz de Zuniga, visitador , Huanu- 
co, 1867 y 1972, Universidad Nacional Hermilio Valdizan, ed. John V. Mu- 
rra, Tasa de la visita general de Francisco de Toledo , Lima, 1975, Universi- 
dad Nacional de San Marcos, ed. Noble David Cook, Collaguas I , Lima, 
1977, Pontificia Universidad Catolica del Peru, ed. Franklin Pease, etc. De 
tales visitas presentare, como tipica, la de Huanuco. 

b) La visita de idolatrias. Por paradojico que parezca, en esta histo- 
ria de la antropologia hay que hablar tambien de las visitas realizadas por 
los “extirpadores de idolatrias”. Con este nombre se conoce a los eclesiasti- 
cos del Peru que, en la primera mitad del siglo XVII, realizaron campanas 
sistematicas para terminar con las religiones autoctonas, que seguian vivas 
debajo de o junto a la religion catolica. En Mexico no hubo nada similar, 
fuera de lo que se dijo de Diego de Landa en el capitulo II. Los extirpado- 
res, al inventariar, estudiar y describir lo que trataban de extirpar, han con- 
tribuido a salvar para la posteridad el conocimiento de la religion andina. 
Y asi el unico texto quechua popular conocido de fines del siglo XVI o co- 
mienzos del XVII, que tiene un cuadro completo de la mitologia de Hua- 
rochiri, se debe al iniciador de estas campanas, Francisco de Avila, cura de 
San Damian de Huarochiri. Para juzgar los datos etnologicos de la visita de 
idolatria es indispensable conocer como se initio esta. Lo cuenta detallada- 


3 Ibid. , p. 65. 
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mente Avila como parte de su biografia, como se vera luego, en el largo 
prologo de su Tr atado de los evangelios que la Iglesia pro p one en todo el 
ano en las lenguas castellana v general de los indios, v en ellos se refutan los 

er rores de la gentilidad de dichos indios , Lima, 1646-1648, dos tomos. 

No es este el lugar para hacer una historia de las campanas de extir- 
pation y de sus resultados. Me remito a la obra de Pierre Duviols 4 . Aunque 
este estudie la extirpation entre 1532, fecha de la conquista del Peru, y 
1660, es sabido que las campanas sistematicas iniciadas con Avila, se reali- 
zaron solo en la diocesis de Lima, tuvieron dos periodos de mayor intensi- 
dad en la segunda y en la sexta decada del siglo XVII y terminaron casi por 
completo hacia 1660, aunque hubo, en distintas diocesis, procesos aislados 
contra la idolatrla o la hechiceria. Las razones de su termination parecen 
ser, en primer lugar, el exito relativo de las campanas, por lo que el histo- 
riador Georges Kubler llega a decir: 

El fracaso de los hombres del siglo XVI para lograr la cristianizacidn de los 
quechuas debe ser rastreado principalmente en la organization dispersa y po- 
co equipada de la Iglesia en el Peru, en los disturbios de las guerras civiles y en 
los poderes de resistencia o supervivencia de la religion nativa quechua. Sin 
embargo, a principios del XVII, la Iglesia lanzo sus fuerzas a una campana 
ambiciosa, sistenidtica y exitosa de erradicacidn de la idolatrla. Hacia 1660, 
mas o menos, se habla logrado la catolizacion de los quechuas 5 . 


4 La lutte contre les religions autocthones dans le Perou colonial. L’extirpa- 

tion de Fidolatrie entre 1532 et 1660 . Lima, 1971, Institut Fran^aise d’Etu- 
des Aridities. Hay traduction castellana de Albor Maluenda, La destruction 
de las religiones andinas , Mexico, 1977, UNAM. 

5 George Kubler, “The Quechua in the Colonial World”, en Handbook of 
South American Indians . Washington, 1963, ed. Julian Steward, p. 400. No 
todos comparten este relativo triunfo. Asi Nicholas Griffiths, en una cuida- 
dosa monografia sobre el tema. La cruz v la serpiente. La represion v el re- 
surgimiento religioso en el Peru colonial . Lima, 1998, Pontificia Universi- 
dad Catolica del Peru, concluye: Si la Extirpation fracaso en lograr sus obje- 
tivos, fue en parte por su inconsecuencias ideologicas, en parte por sus insufi- 
ciencias institucionales y en parte porque la propia tarea en si estaba simple- 
mente mas alia de sus capacidades (1998:324-325). Griffits sefiala dos incon- 
secuencias ideologicas: que los sacerdotes nativos eran considerados tanto 
apostatas, lo cual era grave, como hechiceros, lo que para la opinion gene- 
ral era ser simple charlatan, y que el cristianismo se presentaba como op- 
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En segundo lugar, la dificultad para seguir con las visitas de extir- 
pation, porque los jesuitas se negaron a colaborar con el arzobispo, adu- 
ciendo que su trabajo misional, sobre todo cuando oian a los indios en el 
Sacramento de la penitencia, podia ser malinterpretado por estos y confun- 
dido con la confesion que pedian los visitadores. En tercer lugar, porque los 
indios se refugiaron, para celebrar sus ritos andinos, cada vez mas en la 
clandestinidad y lograron asi conservar muchos ritos, sobre todo los rela- 
tives a la actividad agropecuaria y la salud, como lo confirma la moderna 
etnografia religiosa andina. 

Kubler aduce tambien, como una razon decisiva, una redefinition 
por parte del clero de muchos ritos idolatricos como simples supersticio- 
nes: despues de 1660 muchos ritos indigenas, que habian sido antes objeto de 
las campahas de extirpation, entraron rapidamente en la clase de supersticio- 
nes relativamente inofensiva^ . Trata de probar esta redefinition con la au- 
toridad de un manual teologico-pastoral de la epoca de enorme difusion 
(cinco ediciones en el primer siglo de su publication), escrito por el obis- 
po de Quito, Alonso de la Pena y Montenegro, el Itinerario para parrocos 
de indios , Madrid, 1668 (hay una edition critica de C. Baciero et al. en Ma- 
drid, 1995 y 1996, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, dos to- 
mos). Dicho manual contiene una excelente information sobre la religion 
andinas, se puede equiparar al De procuranda indorum salute de Acosta, y 
tuvo gran influjo en la Iglesia por sus muchas ediciones, pero no apoya 


cion libre de los indios, pero se usaba la represion para que estos fueran cris- 
tianos. Luego senala la insuficiencia institucional de la Extirpation que fue 
mucho mas amateur que la Inquisition y hace un buen analisis del funcio- 
namiento de ambas instituciones. Y en fin, senala que el “desencantamiento” 
del mundo religioso nativo era un objetivo que estaba mas alia de su compe- 
tencia. La destruction fisica de las huacas no impidid su supervivencia “postu- 
ma” en forma puramente espiritual o a traves de su asociacidn con fenomenos 
naturales considerados depsoitarios delpoder divino (1998:330). En La trans- 
formation religiosa peruana . Lima, 1983, Pontificia Universidad Catolica 
del Peru, yo atribuyo el relativo exito a la aceptacion por la mayoria de los 
indios de las creencias y practicas del catolicismo popular, porque los san- 
tos o imagenes acabaron siendo para dichos indios mas eficaces y verdade- 
ros que la mayoria de sus huacas. 

6 Kubler, op. cit„ p. 402. 
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ninguna redefinition de la idolatria en este perlodo. Opino que tal diferen- 
cia entre idolatria y superstition estuvo siempre presente en la teologia ca- 
tolica, como lo prueban los tratados teologicos de distintos siglos, y que, en 
este periodo, solo se hizo una lectura diferente de la realidad religiosa in- 
digena, en el contexto de las otras razones aducidas para poner fin a las 
campanas de extirpation. 

Entre las personas vinculadas a dichas campanas de extirpation, 
cuatro de ellas dejaron escritos: Francisco de Avila y Pablo Jose de Arriaga, 
que se estudiaran en este capitulo, el arzobispo de Lima Pedro de Villago- 
mez, propulsor de la segunda campana y autor de las Exhortaciones e ins- 
truction acerca de las idolatrias de los indios , Lima, 1649, Jorge Lopez de 
Herrera, y el visitador Fernando de Avendano, autor de los Sermones de 
los misterios de nuestra santa fe catolica, en lengua castellana v general del 

inca. Impugnanse los errores particulares que los indios han tenido, Lima, 

1649, Jorge Lopez de Herrera. 

c) La visita episcopal. A medida que se fueron creando nuevas dio- 
cesis en los virreinatos de Mexico y Peru, los pueblos de indios fueron vi- 
sitados de modo mas sistematico. Aunque muchos obispos no lo hacian 
personalmente por su edad o por los caminos tan dificiles, enviaban visi- 
tadores, que hicieron informes sobre la situation religiosa de los indios y 
sobre otros aspectos, como la estadlstica demografica, las tierras del tem- 
plo y de las cofradias, la division territorial, la production agropecuaria, 
etc. Tal information es muy util para conocer las sociedades indlgenas. Por 
citar un ejemplo, Magnus Morner ha escrito Pe rfil de la sociedad rural del 
Cuzco a fines de la colonia , Lima, 1978, Universidad del Pacifico, a base del 
material recogido por el obispo del Cusco, Manuel de Mollinedo y Angu- 
lo, en sus visitas de 1674 y 1687 y en los informes que habia pedido previa- 
mente a los curas de su diocesis. Dichos informes han sido editados por 
Horacio Villanueva en Cusco 1689. Documentos , Cusco, 1982, Centro Las 
Casas; pero la visita misma, que se conserva en el Archivo General de In- 
dias de Sevilla, no ha sido publicada, a pesar de su interesante information. 

Pero si, desde el inicio de la colonia, hay obispos y visitadores ecle- 
siasticos que hacen buenos informes, esto sucede mas a raiz de la renova- 
tion burocratica producida por la subida de los borbones al trono espanol 
y en particular en el reinado de Carlos III. Entre los obispos visitadores del 
virreinato mexicano merecen destacarse Pedro Cortes Larraz, autor de la 
Description geografica-moral de la diocesis de Guatemala (1772), que fue 
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publicada en 1958 por la Sociedad de Geografia e Historia de Guatemala, 
y Pedro Tamaron y Romeral, autor de la Demostracion del vastlsimo obis- 
pado de Nueva Vizcay a (1765), que se publico primero en Mexico en 1937 
por la Libreria Robredo y luego en Madrid en 1958. Ambas obras recogen 
una rica informacion sobre demografia y estadistica eclesiasticas (n° de pa- 
rroquias y anexos con los respectivos habitantes, n° de sacerdotes, adminis- 
tracion de sacramentos, diezmos, etc.), sobre metodos misionales, sobre el 
funcionamiento de la economla y de la administration colonial y sobre 
costumbres indigenas. 

La visita de Tamaron es sobre todo util por completar la informa- 
cion que, sobre el NO. de Mexico y SO. de Estados Unidos, proporciona la 
cronica misionera jesuitica y franciscana. En su obra Tamaron recoge el re- 
sultado de las cuatro visitas que, entre 1759-1765, hizo por su extenso obis- 
pado de Nueva Vizcaya, recorriendo 2.768 leguas y administrando el Sacra- 
mento de la confirmation de 91.307 personas (1958:1.062). A diferencia de 
lo que ocurre en la region guatemalteca, que fue sede de la alta cultura ma- 
ya, en el noroeste mexicano, no hay apenas persistencia de la idolatria, aun- 
que si frecuentes rebeliones indigenas que toman a veces un caracter me- 
sianico. Tamaron escribe: 

No pude descubrir, aunque lo solicite en toda mi visita, uso o ejercicio de for- 
mal idolatria, ni se me denuncid; segui con estos recelos; pregunte y no se me 
dijo defecto en que pudiera entender sobre estepunto, a quesuelen ser propen- 
sos los indios. Como en otras partes se experimenta, en el Nuevo Mexico no 
meparecio bien la estufa que asi llaman y mantienen en los pueblos quefui a 
reconocer, habiendo tenido noticia de ella y la forma. Cavando en la tierra tres 
o cuatro varas defondo, en redondo como de cinco varas, en cruz, su tirculo 
entero y sobre la haz de la tierra, levantan como vara y media de pared a to- 
do el redondo y lo techan a modo de azo tea; la puerta es por el techo, que pa- 
rece escotillon de navio, con su escalerilla, sin otra puerta ni ventana; defue- 
ra tienefigura de copa de sombrero. Alii dicen tienen sus bailes, conventlculos 
y juntas y reciben a los indios forasteros. No descubri cosa ciertamente mala, 
pero encargue estuvieran a la mira (1958: 1.039). 

En esta visita es muy interesante la informacion que tiene sobre la 
explotacion minera, sobre las rebeliones indigenas y la politica de “presi- 
dios” o fortalezas espanolas, sobre los metodos misionales, con el edicto de 
28 de marzo de 1763 (1958: 1.052-1.059), etcetera. 
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En el virreinato del Peru destaca Baltasar J. Martinez de Companon, 
que visita durante cinco anos su extensa diocesis de Trujillo a fines del si- 
glo XVIII. Por eso lo he seleccionado como prototipo de obispo visitador 
y voy a presentarlo en este mismo capltulo, a pesar de que, por su ubica- 
cion temporal, queda fuera del siglo clave del indigenismo colonial, que se 
extiende, como ya he indicado, entre 1550 y 1650. Tras esta presentation de 
las clases de visitas, paso a exponer cuatro casos tipicos. 

2. INIGO ORTIZ DE ZuNIGA 

Poco se sabe de la vida de este funcionario colonial, fuera de haber 
hecho la cuidadosa Visita de la provincia de Leon de Huanuco en 1 562. De- 
bio de nacer en Sevilla. Pertenecia a una familia noble de escasos recursos 
y decidio marchar al Peru en busca de oportunidades. En dicho pais se alis- 
ta en el ejercito del presidente de La Gasca y toma parte en la batalla de Ja- 
quijahuana, que puso fin a la rebelion de Gonzalo Pizarro (1548). No de- 
bieron de irle bien las cosas y regresa a Espana, pero vuelve al Peru cunado 
es nombrado virrey su primo, el conde de Nieva. Bajo la protection de es- 
te, Ortiz de Zuniga es designado, en 1562, visitador de Huanuco, para ha- 
cer una inspection de la situation economica de las encomiendas. Era el 
momento en que las areas reales estaban exhaustas y se barajaba la posibi- 
lidad de establecer la perpetuidad de las encomiendas; el visitador regresa 
a Lima con la propuesta de los curacas, que ofrecian al rey, con tal de que 
no se declarase la perpetuidad, 400.000 pesos, cantidad que no podian 
igualar sus encomenderos 7 . En 1563, concluida la visita, Ortiz de Zuniga es 
nombrado corregidor de la ciudad de Arequipa. Parece ser que en la carre- 
ra burocratica de este influyo la interesada y obscura protection del conde 
de Nieva, que hacia sospechosas visitas a la mujer de Ortiz de Zuniga, y que 
dicha carrera termino con la misteriosa muerte del virrey en 1563. 

2.1 Una visita del gobierno colonial 

La visita de Huanuco se conserva en el Archivo Nacional del Peru. 
Su edition fue preparada por John Murra en dos tomos: el primero repro- 
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Jose A. de Busto, “Inigo Ortiz de Zuniga, visitador de los huancachupachos”, 
en Visita de la provincia de Leon de Huanuco (1562) , Huanuco, 1967, p. 
351. 


duce la visita de los cuatro waranqa de los chapachu y el segundo la visita 
de los yacha y mitmaqkuna cuzquenos. El contenido y la estructura de am- 
bos tomos es bastante similar. En primer lugar, se recoge la real cedula de 
nombramiento del visitador y dos instrucciones de 26 y 14 puntos en las 
que se detallan todos los pasos de la visita y los puntos que debian investi- 
garse (1667:8-22 y 1972:10-24). Se trata de una encuesta fundamentalmen- 
te demografica y economica, que trata de comparar la situacion colonial 
con la que habia, treinta anos antes, en el Estado incaico. Tal comparacion 
pretende conocer la evolution de la poblacion y de los recursos en el pe- 
riodo en que terminan las guerras civiles antes de la reorganization toleda- 
na, pero no esta tenida de la tesis politica de las Informaciones de Toledo. 
En segundo lugar, la visita recoge los testimonios de los curacas y princi- 
pales en respuesta a los cuestionarios. En tercer lugar, la visita presenta la 
situacion — casa por casa — de cada uno de los pueblos. Como ejemplo de 
testimonio de los principales, recojo el de don Cristobal Xulca Condor, de 
la parcialidad de los queros: 

En cuanto al 6° capitulo de la manera si tributan al presente como al inga y 
lo demds de este capitulo, dijo que al presente no tributan a su encomendero 
como hacian al inga, porque ahora hacen la ropa de algodon y lo cogen de sus 
chacaras, y dan trigo, que no solian dar, el cual cogen donde se cogla el maiz, 
y dan todo lo demds que se contiene en la tasa que tienen los tributos; y que 
al presente no dan indiaspara mamaconas, nipara el sol, ni dan soldados pa- 
ra la guerra, ni albaniles, ni dan plumeros, ni aji, ni mates; y que ahora dan 
frijoles y gallinas; y que asi mismo no dan ahora mineros de cobre y no dan 
lyupta para comer la coca, pero que asi mismo danal presente cera y miel, que 
no solian dar al inga, y en lugar de los oxotas, que solian dar al inga, dan al- 
pargatas, y en lugar de los lazos, que daban al inga para su servicio, dan al 
presente cabestros y jdquimas, y que en tiempo del inga, daban mineros de oro 
y de plata y al presente no los dan. 

Y al presente sienten mas trabajo en dar los tributos, que no sentian en tiem- 
po del inga, porque entonces eran muchos indiosy al presente no son tantos, 
y tambien porque el tributo de ropa lo dan de cuatro en cuatro meses, y se ocu- 
pan las indias e indios en hilar y tejer y hacer lo que para ellos conviene, y que 
a las veces no tienen lugar de ir a hacer sus sementeras; y que a cada indio ca- 
sado le cabe de la ropa pieza y media y mas una pieza de manta en cada un 
ano; y que en hacer esto y en hilarlo y en tejer, tardan cuatro meses marido y 
mujer, en el cual tiempo tambien trabajan en otras cosas, asi en se alquilar 
para trabajar, como en limpiar su chacaras y las de su encomendero; y que le- 
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vantandose de hacer dicha ropa, sin entender en otra cosa, tardan tres meses 
en hacer lo que les cube de la dicha ropa. 

Y que ast mismo sirven en el tambo de Ambo tres indios, y que estos ayudan 
con su ovillo de algodon hilado y no hacen otra cosa del tributo; y que dan de 
su parcialidad dos indios porqueros y son por todos los que da el dicho repar- 
timiento ocho indios (...); y que en el pagar de los dichos tributos y trabajar 
en ellos tanto hace el indio pobre como el rico, y que en esto no tienen respeto 
a ninguno, y que en tiempo del inga no pagaban tributo, ni se les repartia a 
los caciques y principales de parcialidades, los cuales eran relevados de lo pa- 
gar, porque solamente entendian en mandar a los indios y juntar los tributos; 
y que esto es lo que de este capitulo entiende y pasa (1967: 37-38). 

Es innegable que en esta respuesta, a un solo punto de uno de los 
doce testimonios del tomo I, hay buena information sobre el regimen tri- 
butario, tanto incaico como espanol, en el periodo pretoledano, en el que 
no habia mita minera en aquella region y los curacas tambien pagaban tri- 
buto, y de paso hay information tambien de otras cosas. No es menor la ri- 
queza informativa de las visitas de las casas. Como ejemplo, transcribo la 
casa 46 del pueblo de Quinoas: 

Este dicho dia se visito otra casa y en ella un indio que dijo llamarse Hernan- 
do Paccha, de 25 anos; no es casado, esta amancebado con una india, que se 
llama Ines Alcayaco, de edad de 20 anos; no tienen hijos; tiene madre, que se 
llama Isabel Llanco y una hermana Ines Mochui, la madre del dicho indio de 
edad de 45 anos y la hija de 7 anos. 

Dijo que da de tributo pieza y media de ropa de algodon cada aho, y, en lo del 
maiz, trigo y papas, que hacen chacaras de comun para ello, y dan una galli- 
na y un gallo para el dicho tributo. Dijo que se ocupa en las chacaras del en- 
comendero de trigo y maiz en las tierras que les dan, en lo sembrar dos sema- 
nas y otro tanto en lo coger. Dijo que todos, madre y mujer, le ayudan a dar 
el dicho tributo y que en la ropa recibe trabajo y en lo demas de la tasa. Dijo 
que se ocupan en lo del tributo siete meses, y lo demas del aho se ocupan en 
hacer sus chacaras y comidas. Dijo que tiene tierras muchas para chacaras, y 
que no las siembra, porque se ocupa mucho en el tributo. Dijo que no tiene ga- 
nado alguno (1967:129-130). 

2.2 Analisis etnohistorico de las visitas 

La information acumulada en los 18 testimonios de los curacas o 
principales y en la visita de los 52 pueblos en la visita de Huanuco es enor- 
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me y ha comenzado a ser analizada en estudios, como los aparecidos en la 
misma edition de John v. Murra, desde muy diferentes perspectivas (de- 
mografia historica, arqueologla, economla agraria, tecnicas censales, etc.). 
En este libro interesa, sobre todo, la utilization etnologica de dicha visita. 
Voy a limitarme a un solo punto: el modelo de Murra sobre el control ver- 
tical de un maximo depisos ecoldgicos en la economia de las sociedades andi- 
nas, que Murra expone en un articulo con el mismo titulo (1972:429-476). 
Murra afirma: 

El control simultdneo de tales “archipielagos verticales” era un ideal compar- 
tido por etnias muy distantes geograficamente entre si y muy distintas en 
cuanto a complejidad en su organizacion econdmica y politico (...). 
“Compartir un ideal”, cuando se trata de sociedades tan contrastantes, impli- 
ca inevitablemente formas institucionales muy contrastantes tambien. Pode- 
mos decir ya, por ejemplo, que en una sociedad de clases como el reino lupa- 
qa, la llamada “verticalidad” tenia alcances y proyecciones que no se daban 
entre los chupaychu. Mas, al ser aplicado el mismo patron de organizacion te- 
rritorial por los tiawanacu, los wari y los incas a etnias que sumaban millo- 
nes de pobladores, las funciones de las “islas verticales” en el archipielago y el 
status de los colonizadores deben haber sufrido procesos del cambio politico, 
econdmico y social, que merecen estudio detallado. 

En este ensayo ofrezco cinco casos de control simultdneo depisos e “islas” eco- 
ldgicos, bajo condiciones muy distintas entre si, en un esfuerzo por precisar los 
alcances, pero tambien los limites, del modelo. No pretendo con los cinco ago- 
tar todas las formas y variedades que bubo (1972:430). 

Los cinco casos se refieren a un periodo de un siglo, entre 1460 y 
1560, en el cual la poblacion andina fue conquistada sucesivamente por in- 
cas y espanoles. Dichos casos son: 

1) Etnias pequenas, como los chupaychu, visitados por Ortiz de 
Zuniga, que tienen unas tres mil unidades domesticas. Hay un nucleo Se- 
rrano monoetnico, entre los 3.000 y 3.200 metros sobre el nivel del mar, 
donde se cultivan maiz y tuberculos, pero hay nucleos multietnicos, tanto 
en la puna, a tres dias, donde se consigue la sal y se apacientan los rebanos 
de ganados, como en la selva, a tres o cuatro dias, donde se recoge la ma- 
dera y se cultiva el algodon, el aji y la coca. Sobre este ultimo punto la in- 
formation de la visita es de lo mas explicita: Este mismo dia visitamos (...) 
en un pueblo que se llama Chinchao 33 indios, que son cocacamayos de todas 
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las parcialidades de los chupachos, los males 20 de estos estan ya visitados en 
sus mismos pueblos donde son naturales (1967:304). 

2) Etnias grandes, como los lupaqa, visitados por Diez de San Mi- 
guel, con unas veinte mil unidades domesticas. Tienen tambien un nucleo 
serrano situado en la puna (4.000 m), bietnico, de habla aymara, que cui- 
da sus rebanos y cultiva tuberculos, y dos nucleos multietnicos en la costa, 
para cultivar maiz y algodon y para recoger el wanu, a unos diez o quince 
dias de distancia, y en la selva, para el cultivo de la coca y la explotacion de 
la madera. Dado el tamano de la etnia, el numero de colonos perifericos de 
los lupaqa y su distancia respecto al nucleo central son mucho mayores que 
en el caso de Huanuco. 

3) Los otros tres casos (etnias pequenas con nucleos en la costa cen- 
tral, grandes reinos costenos y etnias pequenas, con nucleos en la monta- 
na, aparentemente sin archipielagos) son utilizados por Murra para esta- 
blecer los limites al modelo. No voy a exponerlos, por brevedad y porque 
en tales casos, para el mismo Murra, las evidencias etnohistoricas son mu- 
cho mas debiles. Por eso, parece que el modelo del control vertical no pue- 
de generalizarse a todo el mundo andino. Ademas, ahora lo que me intere- 
sa es subrayar el uso del material recogido en las visitas para explicar el 
funcionamiento y evolution de la sociedad andina. Para terminar mi expo- 
sition sobre la visita de Huanuco, quiero recoger una comparacion de Mu- 
rra entre esta y la visita de Chucuito: 

Las dos visitas tienen mucho en comun. Ambas se escribieron para proporcio- 
nar informacion emptrica, recogida en el campo, de informantes cuyos cono- 
cimientos procedian de sus profundas rakes en la experiencia andina (...). En 
ambos casos algunos de los informantes eran ya adultos, cuando seprodujo la 
invasion europea. En ambas zonas, algunos de ellos como Vilcacutipa en Ha- 
ve o Xagua de Chaglla, habian participado en actividades incaicas a nivel es- 
tate/ y no solo en aquellas de sus propias etnias. 

Las dos visitas se complementan: la de los chupachu tiene la ventaja depro- 
porcionarnos informacion domestica, casa por casa, en cambio la de los lupa- 
qa enfatiza el papel de los reyes. Los chupachu habian quechua; los lupaqa, 
aymara. Los primeros tenian contactos asiduos con la tierra caliente, los se- 
gundos nos informal ; de la puna. La visita de los chupachu ofrece mas mate- 
rial sobre las relaciones de una etnia con el Tawantinsuyo ; las de los lupaqa, 
mucho mas sobre las relaciones con el regimen colonial europeo (1967: 383). 
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3. FRANCISCO DE AVILA (1573-1647) 


Nacio en el Cusco y fue “expuesto” en la puerta de la familia del en- 
sayador Cristobal Rodriguez y su esposa Beatriz de Avila, de quien recibio 
el apellido. En su vida se pueden senalar cinco periodos: formation (1573- 
1596), cura de indios en Huarochiri (1597-1609), visitador de la idolatria 
y beneficiado de Huanuco (1610-1618), canonigo en la catedral de Chu- 
quisaca (1618-1632) y canonigo en la catedral de Lima hasta su muerte 
(1632-1647). En Cusco pasa su infancia y juventud, estudia con los jesui- 
tas, en cuya orden quiso entrar en los ultimos anos de su vida, y en 1592 se 
traslada a Lima, para continuar sus estudios en la Universidad de San Mar- 
cos. Se ordena sacerdote en 1596 y, un ano despues, obtiene el bachillera- 
to y gana en una oposicion la doctrina de San Damian en la provincia de 
Huarochiri. Pasa los primeros anos en su parroquia andina como cual- 
quier parroco, dedicado a ensenar a los indios quechua que domina per- 
fectamente, y mostrando interes por conocer las tradiciones indigenas, sin 
hacer mas interrupciones que esporadicos viajes a Lima, donde se doctora 
en San Marcos, hasta que, en agosto de 1608, ocurre un suceso quee lo con- 
vierten en el primer visitador de la idolatria, como luego se vera. El 30 de 
abril de 1610 escribe al rey, solicitando un beneficio en Huanuco: 

Soy persona de letras y que las profeso y me precio de ellas, doctor en canones 
por esta universidad donde fin graduado rigurosamente, examinado y apro- 
bado, habiendo estudiado siempre con extrema pobreza y no mas ayuda que 
la de Dios, que fue servido de alimentarme; y me he ocupado mas de trece 
anos en curatos de indios, ensehandoles y doctrindndolos en nuestra santa fe 
catolica con muy grande vigilancia y cuidado y no menos aprovechamiento de 
ellos. Soy asi mismo hijo expuesto de esta tierra, de padres naturales de esa y 
nobles, aunque no conocidofi. 

Aunque obtuvo el beneficio en Huanuco, durante cinco anos estu- 
vo dedicado por completo a la tarea de visitador, logrando gran fama por 


8 Archivo General de Indias de Sevilla, Audiencia de Lima, 335, citado por 
Duviols en Avila, op cit. . p. 249. 
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su eficacia 9 . En 1618 Avila es nombrado canonigo de la catedral de Chu- 
quisaca, donde dice haber predicado a los indios contra la idolatria, y en 
1632 pasa, tambien como canonigo, a la catedral de Lima. En este tiempo 
debio de escribir su Tr atado de los evangelios (1646-1648), cuyo segundo 
tomo se publico postumamente; es un sermonario en Castellano y quechua 


9 La eficacia de Avila se muestra por el tiempo que se mantuvo como visita- 
dor y por el testimonio de los que trabajaron con el. Por ejemplo, el padre 
Fabian Ayala escribe al arzobispo el 12 de abril de 1611: De todo lo dicho co- 
lijo una cosa y es que el pueblo donde hay Idolos y huacas (y es sin duda que las 
hay en todos) y no entrare en el el doctor Avila a hacer su oficio, es certisimo 
que se quedard en su mismo error e idolatria (...). La experiencia nos ha mos- 
trado ser verdad lo que acabo de decir, porque si no es con la larga que el doc- 
tor tiene de las cosas de los indios, con la cual les entiende los pensamientos, no 
se puede hacer nada\ citado por Duviols en Avila, op. cit. , p. 252. Se conser- 
van tambien testimonies de indios, recogidos por Guaman Poma en su Cro- 
nica. Este cuenta lo que le dijeron en Castrovirreina tres viejas a las que Avi- 
la habia acusado de idolatras sin razon: “Sehor, nosotros estamos huydas del 
padre dotor Auila, becitador del obispado de la ciudad de los Reys de Lima y 
ualle de Uada Chiri y ualle de Xauxa”. A causa del dotor dixeron que le queria 
hacell hicheseros y hechiseras, el quien dize en lapregunta ques uaca (divi- 
nidad local) mocha (reverenciar). Cin auello cido, se huelga y dize que adora 
pirdras. Que no le castiga, cino que le corosa y le ata en el cuello con una soga 
y en la mano con una candela de sera. Y and dize que anda en la procicidn. 
Con ello acaua y queda contento el dicho uecitador. 

Y ci es cristiano y rresponde y dize que no sabe de uacas ydolos y que el ado- 
ra en un solo Dios y la Santicima Trinidad y ala Virgen Santa Maria y a to- 
dos los santos y santas, angeles del cielo, a este dicho yndio o yndia luego le 
manda subir en una carnero bianco y alii dize que le da muy mucho asotes has- 
ta hazelle caer sangre a las espaldas del carnero bianco para queparesca la san- 
gre del pobre yndio. Y con los tormentos y dolores dize el yndio que adora al 
ydolo uaca antigo. 

Ues aqui, cristiano depalo, como no tiene fabor los pobres de Jesucristo. Anda 
tanto tomento y castigo. Dixeronles al autor las tres viexas: “Senor, vuestra 
tnerced yra alia y sabrd la uerdad con los pobres de Jesucristo”. Dijo estas dichas 
pobres mugeres que otro uiejo pobre por no verse en el dicho tormento enjusto, 
que el dicho propio biejo tomo coca tnolido hecho polbo y lo tomo y se ahogo y 
morio con ella. Y le enterraron en el sagrado y dalli le mando sacar el cuerpo y 
lo mando quemallo y de los giiesos que quedo, echo en el rio. 
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sobre los evangelios de las misas de los domingos del ano, donde se insis- 
te en convencer a los indios sobre la falsedad de sus creencias y ritos. Tal 
predicacion era un complemento de las visitas, como se lee en el prologo: 
Muy buena es la visita de idolatrias, pero ha de ser haciendo a dos manos, con 
la una predicando (...) todos los diaspor la mahana (...) desengahdndolos fa 
los indios) de todo error, sin voces ni gritos, con mucho amor (...); y con la 
otra mano, tratando de la visita por el orden del libro del P. Jose de Arriaga 
(1646: LXXV). 

Aunque el historiador sevillano Antonio Acosta ha escrito una de- 
tallada biografia de Avila, publicada como apendice de la nueva version de 
la tradicion oral de Avila hecha por Taylor (1987), seria util escribir una 
biografia mas psicologica, en la linea de los ensayos de Fernando Saba y 
Max Hernandez sobre Garcilaso. Tal biografia debe explicar las raices de 
Avila (criollo, ilegitimo, que debio tener una nodriza india y que vivio en 
Cusco casi tanto tiempo como Garcilaso), su evolucion como cura exitoso 
en la Iglesia colonial, las razones para recoger la tradicion oral y para pu- 
blicar su Tr atado de los evangelios , que refuta y da a conocer el mundo re- 
ligioso andino, su sentido de pertenencia etnica, etc. 

Los escritos de Avila son: Tr atado v relacion de los er ro res, falsos 
dioses v otras supersticiones v ritos diabolicos, en que vivian antiguamen- 

te los indios de la provincia de Huarochiri ( 1608) y el Tr atado de los evan- 
ge lios (1646-1648). El primero es la traduccion castellana incompleta 
(ocho capitulos frente a los 31 del original), con pequenas modificaciones 
para el publico hispanohablante e incluso refutando las creencias indige- 
nas (1966:207-208), de una recopilacion en quechua de los mitos y tradi- 
cion oral de los indios de Huarochiri, que debio escribir Avila a fines del 
siglo XVI o comienzos de XVII. Arguedas da la fecha de 1598?, lo cual su- 
pone que Avila recogio esos mitos por el deseo de conocer la tradicion de 


jO, que buen dotor!, i adonde estd buestra animal iQue cierpe le comey desue- 
lla a las dichas obejas cin pastor y cin dueno, que no tiene amo? Ci tubera due- 
no, todauia se doliera de sus obejas de Jesucristo que le costd su sangre. 

I Adonde estas, Dios del cielo? Como estd lejos el pastor y tiniente uerdadero de 
Dios el santo papa, i Adonde estas, nuestro seiior rrey Phelipe, que aci lo pier- 
des tu rreynoytu hazienda, seruicio de tu corona rreall( pp. 1110-1112). Otro 
testimonio similar recoge de los indios despojados de San Felipe. 
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Huarchiri, diferente de la de su nativo Cusco 10 . El manuscrito se conserva 
en la Biblioteca Nacional de Madrid y se publico por primera vez traduci- 
do al aleman por Hermann Trimborn en 1939. Jose Maria Arguedas hizo 
la primera edicion peruana en 1966 de ambos documentos, los mitos y el 
resumen de Avila, traduciendo el primero al Castellano, bajo el tltulo de 
Dioses v hombres en Huarochiri , Lima, Museo Nacional de Historia. En 
1987 aparecio en el Instituto de Estudios Peruanos la edicion quechua y 
castellana de Gerald Taylor, Ritos v tradiciones de Huarochiri del siglo 
XVII , que tiene como apendice (1987:551-616) la ya citada biografia de 
Avila por Acosta. Hay otra edicion de Jorge L. Urioste en Siglo XXI. Vol- 
viendo a la edicion de Arguedas, este escribe en su introduccion: 

Es el unico texto quechua popular conocido de los siglos XVI y XVII y el uni- 
co que ofrece un cuadro completo, coherente, de la mitologia de los ritos y de 
la sociedad de una provincia del Peru antiguo. Este libro muestra con elpoder 
sugerente del lenguaje no elaborado, limpio de retorica, la concepcidn total 
que el hombre antiguo tenia acerca de su origen, acerca del mundo, de las re- 
laciones del hombre con el universo y de las relaciones de los hombres entre 


10 Acosta dice sobre la fecha: Gracias a la nueva traduccidn de G. Taylor sabe- 
mos que podemos descartar la que hasta ahora se habia tenido como fecha po- 
sible del relato: 1598 y, por cierta referenda en el texto al titido de doctor de 
Avila, es claro que en cualquier caso, nofue escrito antes de 1606. Pern, a estas 
alturas, en el intento de datar el texto, cobra impoortancia el hecho de que has- 
ta 1608, a pesar de las ocasiones presentadas: oposicion, information “de vita 
et moribus”, etc..., no existe constancia de que a Avila le interesase especial- 
mente el problema de la idolatria indigena, ni de que hubiere hecho ningun es- 
fuerzo para atajarlo. Con base en ello y en el desarrollo de las visitas de extir- 
pation, que se comentardn, es posible creer que la narration debid ser recopi- 
ladapor orden de Avila en 1608, cuando elpleito con sus indios estaba enpleno 
desarrollo, posiblemente a su salida de la prision y como parte de su reaction 
contra los indios que lo habian acusado (1987: 596). Acosta considera poco 
fiable como Avila narra los hechos en el prefacio de su Tr atado de los evan- 
gelios (1646), y le da un caracter de autodefensa. 

Independientemente de los nuevos datos que ayuden a resolver el problema 
de la fecha, no es lo mismo que la recopilacion de Avila se deba a su amor 
desinteresado a la tradicion que le contaron unos indios amigos a que se se 
deba al interes de Avila de disponer de una sintesis de la religion andina 
para vengarse de los indios que le pusieron un pleito en la curia. 
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ellos mismos. Y, ademas, alcanza a trasmitirnos, mediante el poder que el len- 
guaje antiguo tiene, las perturbaciones que en este conjunto habian causado 
ya la penetration y la domination hispdnica. Estan descritos mediante la na- 
rration de “hechos” que son expuestos con precision y en la cual se siente el or- 
gullo provincial, la esperanzay la perplejidad. Es el lenguaje del hombre pre- 
hispanico recien tocado por la espada de Santiago. En este sentido es una es- 
pecie de Popol Vuh de la antigiiedad peruana; una pequeha Biblia regional 
que ilumina todo el campo de la historia prehispdnica de los pueblos que lue- 
go formaron el inmenso imperio colonial organizado en el Virreinato del Pe- 
ru (1966:9). 

Paso ya a presentar los sucesos que cambiaron la vida de Avila y su 
princpal aporte a esta historia de la antropologia. 

3.1 Primer visitador de la idolatria 

Todo comenzo en agosto de 1608, cuando el cura del pueblo de 
Huarochiri invita a su colega Avila de la parroquia de San Damian, para 
que predicara en la fiesta de la Asuncion de la Virgen Maria. Avila lo cuen- 
ta en el prologo del Tr atado de los evangelios : 

Fui con un amigo indio afecto a la religion, que hoy vive y se llama don Cris- 
tobal de Choqueccaca, natural de San Damian; este, yendo caminando, me 
dijo: Padre, si os atreviereis a predicar en esta fiesta, a que vamos, lo que yo os 
dijere y es suma verdad, hareis gran servicio a Dios y pondreis gran temor a 
todos, porque concurre mucha gente (...). En resolution, me dijo que, aunque 
siempre esta provincia y otras comarcas adoraban por su Dios principal aPa- 
riacaca y a Chaupihamca, su hermana, pern que cada cinco ahos hacian una 
fiesta muy celebrada, a que concurria toda la comarca y duraba cinco dias, y 
que esta de ahora se hatia por ser el qidnto aiio (1646: LIX). 

Durante el sermon de la fiesta, Avila no quiso desaprovechar la 
oportunidad. El, que en su propia parroquia habia predicado contra la 
idolatria sin omitir un solo domingo, ni fiesta y que solo habia suavizado su 
postura porque los indios fueron a quejarse, asegurandole que todos somos 
cristianos y ninguno sabemos trate de maldad, dio un audaz giro a su ser- 
mon en Huarochiri diciendo: Ahora ya hemos tratado de Nuestra Sehora; 
digamos algo de vuestra fiesta y de Pariacaca. Aquello fue el comienzo de la 
guerra. Cuando, al quinto dia, los indios llevaron los acostumbrados rega- 
los ( ricochicos ) a curas y autoridades, pero a mi — cuanta Avila — con ser el 
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vicario y haber sido el predicador, no me lo hicieron de cosa alguna por odio 
quepor entonces me tomaron. Un mes despues, el dean de la catedral de Li- 
ma le escribio que los indios le habian puesto capitulos , es decir, lo habian 
enjuciado en la curia arzobispal. Avila bajo a la capital para defenderse y se 
le remitio a la visita que iba a hacer el doctor Baltasar de Padilla. Poco des- 
pues de la llegada de este a Santiago de Tuna y estando presente Avila, lie- 
go un indio diciendo que el capitdn de los capitulantes , el indio don Cris- 
tobal de Llacsahuarinca, se estaba muriendo de un flujo de sangre en nan- 
ces. Avila acudio con el visitador, le atendio personalmente y el indio pu- 
do salvarse. Despues este confeso ante un notario que la acusacion no era 
sino una calumnia y conspiracion, y el visitador regreso a Lima. 

A partir de ese momento, Avila initio por su cuenta la extirpation 
de idolatrias en su parroquia y en las parroquias vecinas, de las que era vi- 
cario. En San Pedro de Mama apreso al indio Hernando Paucar, sacerdote 
mayor de Chaupinamoc, que acabo reconociendo el culto que hacian en el 
publo, y luego, en la misa dominical, hizo publica denuncia de ello. En San 
Damian, Avila descubrio a una joven sacerdotisa de Mocavisa ( piedra azul, 
que dicen que el Inca le dio a mis mayores); la joven, despues de confesar su 
idolatria a Avila, murio de repente, ocasion que aprovecho este para pre- 
dicar a los indios congregados ante el cadaver, quienes, profundamente 
impresionados, trajeron sus idolos y pidieron confesion. Se habia logrado 
por primera vez una autodenuncia de los indios “idolatras”. Avila siguio 
sus visitas con la ayuda de los jesuitas, que colaboraban en elas, predican- 
do y confesando a los indios. 

La llegada a Lima del nuevo arzobispo, Bartolome Lobo y Guerre- 
ro, permitio oficializar las campanas de extirpation. Avila bajo a Lima y 
llevo consigo a Hernando Paucar y una muchedumbre de idolos, algunos ca- 
daveres secos a quien adoraban, rostrosy manos de carne momia, que los ha- 
bian conservado mas de 800 ahos pasando de padres a hijos, para convencer 
al nuevo arzobispo de la extension del mal. El 20 de diciembre de 1609 se 
celebro un “auto de fe” en la plaza mayor de Lima, que Avila cuenta asi: 

Habiendose hecho dos tablados en ella con pasadizo de uno a otro, y el mas 
apartado del cabildo era terraplenado, para que se quemasen y en el los ido- 
los y cadaveres, mandaron convocar, para que lo viesen y asistiesen a ello, los 
indios de cuatro leguas alrededor, y se dispuso por orden del senor Virrey que 
este dia en la tarde para las cuatro sejuntasen el cabildo secular en casa del 
corregidor de los naturales don Geronimo de Avellaneda, que vivia en la pla- 
zuela de la Universidad, con otros convidados y de alii se salid a caballo muy 
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en orden y delante de todos iban los alguaciles de corte y ciudad y en cada es- 
qiiina se tocaban chirimias, y yo iba en mi mula a la postre, en medio de di- 
cho corregidor que iba al lado derecho y el alcalde mas antiguo don Fernan- 
do de Cordoba al izquierdo. Llegaron asi al caballo, estando en las ventanas 
depalacio el senor Virrey, y el seiior Arzobispo con algunos probendados en las 
suyas (...). 

En el tablado terraplenado habia buena partida de leha de homo, y en el otro 
estaban todos los idolos y caddveres, y en medio del pasadizo tin palo enhies- 

to (...). 

La muchedumbre de indios estaba cerca de los tablados y un pulpito y escahos 
en que estaban muchos eclesidsticos; el acompanamiento se quedo a caballo, y 
yo me apee, tome sobrepellizy subi al pulpito, y estando alii sacaron de la car- 
cel alfalso sacerdote Hernando Pducar, y subio al pasadizo referido, quitdron- 
le la manta y sombrero, y en cuerpo lo amarraron al palo. Estando asi di prin- 
cipio al sermon en lengua indica, deteste la idolatria y di a entender a los in- 
dios cuan gran pecado es. Luego en Castellano hice relacion brevemente de lo 
que habia descubierto y de la causa del indio, que a todo estuvo en pie y ama- 
rrado a un palo. Subio, acabado esto, un notario al tablado, leyole la senten- 
cia quefue de doscientos azotes, quitarle el cabello y destierro perpetuo a San- 
tiago de Chile, al colegio de la Companta de Jesus. 

Dieronle luego ahi los azotes, y se quito el cabello y volvid a la cdrcel, y se dio 
fuego a los idolos, caddveres y sus ornamentos, y despues lo llevaron al indio a 
Chile. Y con esto se dio fin a este acto (1646, prologo). 

Tal acto, con su boato y pompa colonial, signified la oficializacion 
de las campanas de extirpation. Se creo un cuerpo de visitadores de la ido- 
latria para recorrer los pueblos del arzobispado, en compania de un nota- 
rio, un fiscal y dos o tres misioneros jesuitas. La visita tenia dos fases: la 
primera era una “mision popular” para remover las conciencias de los in- 
dios y completar su evangelization y estaba a cargo de los misioneros; la 
segunda era un juicio eclesiastico, que hacian los visitadores nombrados 
por el arzobispo, a los indios, que, por estar bautizados, estaban sujetos a 
las leyes canonicas de la herejia, pero que, por decision del rey, estaban fue- 
ra de la jurisdiction del tribunal de la Inquisition. En el prologo ya citado 
Avila dice que, despues de la pascua de 1610: salt el primer visitador de la 
idolatria que hubo en este reino. 
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3.2 La tradicion oral andina 


Es el mayor aporte de Avila a esta historia. Si bien varios cronistas, 
como Garcilaso, Guaman Poma o Cobo, han transmitido algunos mitos, es 
indudable que el conjunto mas importante y completo de mitos andinos 
que conocemos fue recogido por Avila en Huarochiri. Por eso, es el gran 
iniciador de los estudios sobre tradicion oral andina. Poco se sabe de lo 
que pretendio con su recopilacion o como la hizo. La breve introduction 
del manuscrito quechua comienza asi: Si los indios de la antigiiedad hubie- 
ran sabido escribir, la vida de todos ellos, en todas partes, no se habria perdi- 
do (...). Por ser asi y como hasta ahora no esta escrito, yo hablo aqui de la vi- 
da de los antiguos hombres de este pueblo llamado Huarochiri (...), sobre la 
fe que tenian y como vivian hasta ahora (1966:19). Y en la primera pagina 
de su Tr atado de 1608 se lee: recogido por el Doctor Francisco de Avila (...) 
de personas fidedignas y que, con particular diligencia, procuraron la verdad 
del todo y aim, antes de que Dios los alumbrase, vivieron en los dichos erro- 
res y ejercitaron sus ceremonias (1966:199). Pero la recopilacion de Avila, 
ademas de la garantia de estar basada en informantes dignos de fe y cono- 
cedores de los mitos y ritos por haber creido en ellos, tiene la credibilidad 
que nos produce su simple lectura. Es la misma prueba que presentaba Sa- 
hagun sobre su information acerca de la religion azteca, al decir que era 
imposible inventarla. 

Ciertamente, no es Avila quien habla en el manuscrito, sino los in- 
formantes locales, con el lenguaje salpicado de incoherencias y digresiones, 
que es propio de la tradicion oral. Las incoherencias provienen de que el 
mismo mito es narrado de manera distinta en los diferentes ayllus; asi Avi- 
la, despues de contar la vida de las hermanas de la huaca Chaupinamca, 
observa: pero la gente, en sus pueblos, ayllu por ayllu, cuenta de otro modo 
estas historias y hasta los hombres de las huacas; los hombres de Mama las 
pronuncian de modo distinto que los de Checa (1966:89). Tambien provie- 
nen de que los informantes dan versiones diferentes de la identidad o de 
las relaciones de parentesco entre las huacas e incluso reconocen su igno- 
rancia sobre determinados puntos. En cambio, las digresiones se deben, 
sobre todo, a la misma narracion, porque de pronto se siguen las andanzas 
de un personaje para retomar despues el hilo de la narracion. 

No es facil resumir el contenido de los 3 1 capitulos del manuscri- 
to. En general, puede decirse que el protagonista de la obra es Pariacaca, la 
divinidad mas venerada en la provincia de Huarochiri, por los muchos mi- 
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tos en que aparece y por las referencias a el en los mitos de otros huacas. 
Pero, haciendo un intento de slntesis de los 31 capltulos, se pueden sefla- 
lar diferentes ciclos, que se refleren, sobre todo, a los mitos en torno a una 
huaca determinada. Tales ciclos son cinco: 

1 ) Ciclo de las huacas mas antiguas y de Cuniraya Wiracocha, crea- 
dor de la ultima humanidad (caps. 1-4 y 14-15). Cuniraya aparece como 
creador, civilizador y esta habituado a tomar la forma de mendigo: 

Este Cuniraya Wiracocha, en los tiempos mas antiguos, anduvo, vago toman- 
do la apariencia de un hombre muypobre; suyacolla (manto)ysu cusma ( tu- 
nica) hechas jirones. Algunos que no los conodan, murmuraban al verlo: “mi- 
serable piojoso”, decian. Este hombre tenia poder sobre todos los pueblos. Con 
solo hablar conseguia concluir andenes bien acabados y sostenidos por muros. 
Y tambien enseno a hacer los canales de riego arrojando (en el barro) laflor 
de una caha llamada pupuna; ordeno que los hicieran desde la salida (co- 
mienzo) (1966:23). 

Sobre esos tiempos antiguos hay un mito del diluvio (un hombre 
con su familia y animales de todas las especies se salvan en la cima de la 
montana Huillcacoto) (cap. 3) y un mito de un eclipse solar (cap. 4). 

2) Ciclo de la huaca Pariacaca (caps. 5-9, 16-17 y 25-26). Esta hua- 
ca — segun el informa Avila al arzobispo en 1611 — es un pedazo de cordi- 
llera nevada, bien conocida de cuantos ban pasado a este reino porque sepa- 
sa por ella de esta ciudad a la de Cusco, y es un cerrillo como pan de azucar, 
cubierto de nieve (...); este cerillo fingen que era persona antiguamente» 
(1966:257). En el capitulo 16 Avila dice: en el capitulo 9 sehalamos como 
Pariacaca, habiendo nacido de cinco huevos, tuvo o no hermanos o si algunos 
de ellos fueron sus hijos (...); vamos a escribir los nombres de cada uno (...). 
“Se dice que somos hijos de Cuniraya”, afirmando esto, mas o menos, cada 
uno de los cinco fue hermano, uno del otro (1966: 97). Pariacaca llega a dis- 
tintos pueblos en fiesta en forma de mendigo y, al no ser bien atentido por 
su pobre apariencia, castiga a los culpables. Luego se pelea y vence a la hua- 
ca Huallallo Carhuincho (caps. 16-17) y se enamora de la huaca Chuquiu- 
so, que acaba quedandose en la bocotoma del acueducto de Cocachalla, 
convertida en piedra y en cuyo honor el ayllu de los cupra celebra el rito 
de la limpia-acequia (caps. 6-7). Finalmente, Pariacaca en todos los pueblos 
impuso la misma forma de adoracion, y escogio a un huacasa entre los 
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miembros de cada ayllu, linaje o familia y a ese ordenaba a solas: “Tu recor- 
dando mi vida, siguiendola, celebraras cada aho una pascua” (los hombres de 
los elegidos eran Huacasa). “Estos Huacasas cantaran y bailaran tres veces al 
ano, trayendo coca en un saco muy grande” (1966:65). 

3) Ciclo de la huaca Chaupinamca (caps. 10 y 13). Avila cuenta: 

Chaupinamca tuvo cinco hermanas: ella fue la mayor. Obedeciendo a un 
mandato de Pariacaca, bajo a vivir a Mama. Y ast esta llamada Mamaham- 
ca iba diciendo: “Yo soy la que cred a los hombres”. Algunos dicen ahora de 
Chaupinamca, que fue hermana de Pariacaca; y ella misma, cuando habla- 
ba, decia: “Pariacaca es mi hermano”. Chaupinamca era una piedra yerta con 
cinco alas. Para adorarla hactan igual que con Pariacaca: corrian en compe- 
tencia hacia la montaha, arreando a sus llamas o cualquier otro animal; si al- 
guna llama iba hacia Pariacaca por s( misma, ella guiaba (a todos). Cuando 
la piedra de cinco alas, que era Chaupinamca, aparecid ante la vista de los wi- 
racochas (espanoles), estos la hicieron enterrar, por ahi, en el corral de caba- 
llos del cura de Mama. Dicen que hasta ahora se encuentra en este lugar, ba- 
jo la tierra (...). La fiesta de Chaupinamca la celebran ahora enjunio, la hail 
hecho coincidir con el dia de Corpus Christi (1966:73-75). 

Esta cita recoge la creencia sobre la huaca, describe los ritos en su 
honor, cuya description se amplla luego, y alude a la primera destruction 
de la idolatria y a los mecanismos de resistencia por parte de los indigenas. 
Despues Avila sostiene que los cinco dias de la fiesta se reducen a la vispe- 
ra del Corpus (1966:65) 

4) Ciclo de los huacas hijos de Pariacaca (caps. 11-12 y 18-19). 

5) Ciclo de la huaca Llocllayhuanca y de Pachacamac (caps. 20-22). 
Llocllayhuanca, hijo de Pachacamac, es enviado por este a proteger al pue- 
blo de Checa. Los de Checa convierten la pequeha casa de la mujer que en- 
contro la huaca en una residencia amplia (...), para que alltfuera adorado, y 
eligieron el mes llamado Pura para celebrar la fiesta (1966: 113). La narra- 
tion sigue contando la evolution del culto y ahade: con la predication del 
sehor doctor Avila, una parte de la gente esta regresando a Dios y rechazan- 
do esas cosas antiguas. La resistencia de muchos indios a dejar el culto de 
las huacas y aceptar el cristianismo la interpreta Avila como una action 
diabolica, y por eso recoge en su escrito dos manifestaciones de Llocllay- 
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huanca como demonio al indio don Cristobal de Choquecaxa. En cuanto 
a Pachacamac, se le presenta como la huaca a la que se rendia mayor culto 
junto con el Sol (1966:127). 

Los ultimos capltulos se refieren, sobre todo, a los ritos y creencias 
funebres (caps. 27-28), a las estrellas (cap. 29) y alas lagunas Allaucay Yan- 
sa, donde residen huacas que se han convertido piedra y son objeto de ri- 
tos vinculados a la agricultura de riego (caps. 30-31). Aunque en estos ca- 
pitulos no hay mitos tan elaborados como en los anteriores, se completa el 
cuadro sobre las creencias y ritos de Huarochiri. Tras esta vision sintetica 
del contenido del manuscrito, paso a presentar un mito de Pariacaca, uti- 
lizando, como siempre, la bella version de Arguedas: 

Cierto dia llego Pariacaca a este pueblo (Yarutini), cuando los Collis estaban 
bebiendo. Pariacaca se sento, humildemente, en un extremo de la concurren- 
cia. Tenia el aspecto de un hombre desvalido. Nadie quiso, por esa razon, in- 
vitarle a beber. Solo un hombre bebid con el. “Dame una vez mas”, le dijo Pa- 
riacaca a su invitante. El hombre aceptd y le volvid a servir. Entonces el hua- 
ca (Pariacaca) lepidid: “Permiteme mascar de tu coca”. Y el hombre accedio 
igualmente. Pariacaca volvid a hablar: “Hermano, has de prenderte bien de 
ese arbol, cuando en cualquier tiempo, yo vuelva aqui. Pero no les cuentes na- 
da de lo que digo a esos hombres. Que sigan gozando”. Y diciendo eso, sefue. 
Cinco dias despues, se levanto un viento muyfuerte. Y ese viento tomo de sor- 
presa a los Collis, una y dos veces los alzo y llevo muy lejos. Una parte de los 
hombres, ast llevaba por viento, perdieron la razon y murieron; los otros ca- 
yeron en el actual pueblo vivo de Carauayllo, sobre la montana. A esta mon- 
tana le llaman ahora Colli; y se dice, que alii murieron todos, que no ha que- 
dado ninguno de ellos vivo. 

El unico hombre que invito a Pariacaca a beber en Yarutini, el, pudo salvarse 
del viento prendiendose de un arbol. Cuando concluyd de llevarse a todos los 
hombres (de Yarutini) Pariacaca le hablo: “Hermano, estds completamente 
solo. Aqui has de habitar eternamente. Cuando mis hijos vengan a rendirme 
culto, cuatro veces te dardn coca los huacasas para que mastiques, sin faltar 
jamas. Tu nombre sera Capac Huanca. Asi serds llamado”. Y luego enfrio el 
cuerpo del hombre hasta comvertirlo en piedra (...). P tal como lo dispuso Pa- 
riacaca, los huacasas ledieron de masticar (a Capac Huanca) durante muchi- 
simos ahos (1966:149). 

Esta version es similar a otras cuatro que se recogen en la obra de 
Avila. En el capitulo 6, Pariacaca llega al pueblo yunga de Huayquiusa, ba- 
jo la apariencia de un pobre, y es despreciado por el pueblo en fiesta; solo 
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una mujer comun le ofrece un mate de chicha, por lo que se salva, junto con 
su familia, de la granizada roja y amarilla con la que Pariacaca a los cinco 
dlas castiga al pueblo egolsta. En el capltulo 26, Pariacaca llega al pueblo 
de Macacalla, de forma humilde, y nadie le invito a beber, enfurecido a los 
cinco dias, mato a todos los habitantes haciendo caer una lluvia amarilla y 
otra lluvia roja. En el mismo capitulo se recoge otra version, en la que apa- 
rece una lluvia roja y rayos sobre Macacalla, y tanto los que huyeron del 
pueblo como los que se quedaron en el se convirtieron en piedra. Final- 
mente, ya transcribi antes la version del capitulo 2, en la que el protagonis- 
ta es Cuniraya, que iba por los pueblos con su manto y con su tunica he- 
cha jirones. Para Levi-Strauss, los mitos relativos a un personaje sobrenatu- 
ral, que pone a prueba la generosidad de los humanos bajo la apariencia de 
un viejo, de un enfermo o de un miserable, son conocidos de unapunta a otra 
del Nuevo Mundo n . Esta consistencia y variabilidad de los mitos es un te- 
ma que preocupa a la antropologia cultural, social y estructural, aunque 
lo analicen de modo diferente. 

Paso a hacer tres observaciones sobre la obra de Avila. La primera 
es que dicha obra recoge la tradicion local de la provincia de Eluarochiri, 
especialmente de los checa y de los concha, donde los personajes principa- 
ls son Pariacaca y sus hijos, y tambien la tradicion mas amplia del Tawan- 
tinsuyo con referencia al Sol, a Pachacamac, al Inca, al Cusco, al Titicaca, 
etc.; ademas, en muchas ocasiones alude a lo ocurrido con los huacas y los 
ritos andinos despues de la llegada de los wiracochas (espanoles). Por lo 
tanto, la informacion tiene una amplitud geografica y temporal muy supe- 
rior a la de una sola comunidad en una determinada epoca de su historia. 

La segunda observation es que Avila presenta no solo mitos, sino 
tambien ritos y una informacion dispersa, pero rica, sobre la vida social de 
los pueblos de Eluarochiri, por lo que es, no solo un texto de tradicion oral, 
sino verdadera etnografia. En cuanto a los ritos, Avila los describe con bas- 
tante exactitud, insistiendo que tienen su justification en el mito corres- 
pondiente y refiriendose a la evolution de los mismos, incluso a su acomo- 
dacion a las fiestas cristianas a raiz de la llegada de los espanoles. Un buen 
ejemplo es la fiesta de Pariacaca del capitulo 9. Como muestra presento 
una parte de la ceremonia: 


1 1 Mitologicas: lo crudo v lo cocido , Mexico, 1972, Fondo de Cultura Econo- 
mica. 
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Antiguamente iban hasta el mismo Pariacaca; ahora, dicen que van los checa 
solo hasta el cerro llamado Incacaya, y desde alii lo adoran. Incacaya se une a 
otra montaha, Huallquiri, que se alza arriba de la casa abandonada; en ese 
sitio se reune toda la gente, ahora, hombres y mujeres. Y para escalar al cerro 
obedecen a la voz del Yahca que dice: “Yo llegue primero a la cabeza (de la 
montana)”. Y compiten en la carrera, tratan de ganarse unos a otros arrean- 
do a las llamas del cerro; los hombres muy importantes tambien avivan la 
marcha, detras de las llamas pequehas. La llama que llegaba primero a la ci- 
ma de la montana era muy estimada p or Pariacaca (...) y al (hombre) que te- 
nia la llamita (...), el Yahca le decia: “Este que tiene la llama es feliz, tiene 
gran alegria; y es amado por Pariacaca”. Y ese era especialmente distinguido y 
bien mirado por todos. Esta ceremonia de adoracion era llamada Auquisma 
(...). Caia mas o menos en junio, diciendo o calculando quizas, la hicieron 
coincidir con laPascua (1966:65). 

La etnografia de la obra es, sobre todo, religiosa. Es facil construir, 
a partir de ella, el sistema de creencias, de ritos, de formas de organization 
y de normas eticas de la religion andina de Huarochiri. En esta construc- 
tion puede ayudar la sintesis preparada por Avila en 1611, a petition del 
arzobispo, donde se refiere sucesivamente al culto domestico del cunchury 
chanca, al culto de los progenitores difuntos, al propio del ayllu, al de Pa- 
riacaca, principal divinidad de la region, al de la tierra, manantiales y ace- 
quias y al del Sol, la Luna y ciertas estrellas (1966: 255-259); tambien pue- 
de ayudar en la construction la rica information de Arriaga, que trabajo 
en la misma zona e hizo su propia sintesis, como se vera en seguida. Esta 
etnografia religiosa de Avila es especialmente ilustrativa para estudiar los 
mecanismos de reinterpretation y resistencia de parte de los indigenas an- 
te la nueva religion, pues en ella Avila vuelca su experiencia de extirpador. 
En la citada sintesis del 1611 observa: 

en hacer las fiestas de los idolos referidos con toda solemnidad de danzas y 
cantos, han usado de un artificio diabolico, que ha sido hacerlas en la fiesta 
del Corpus Christi, en la fiesta de la adoracion del pueblo, en las pascuas y 
dias mas solemnes, ddndole a entender a su cura que se holgaban por la fies- 
ta de la Iglesia (1966:258). 

Toda la obra de Avila esta salpicada de casos concretos de resisten- 
cia. Pero, debe tenerse en cuenta que el material recogido por el cura de 
Huarochiri ilumina no solo la religion, sino tambien muchos aspectos de 
la vida economica, social y politica indigenas. 
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La tercera observation es que el corpus mithicum de Avila puede 
interpretarse desde las diferentes perspectivas teoricas, que maneja la mo- 
derna antropologla. Es muy clara la funcionalista de Malinowski, segun la 
cual el mito cumple, en la cultura primitiva, una funcion indispensable: ex- 
presa, exalta y codifica las creencias; custodia y legltima la moralidad; garan- 
tiza la eficiencia del ritual y contiene reglas practicas para aleccionar al hom- 
bre 12 . Avila hace continuas referencias a la explication de las costumbres 
por los mitos; recojo dos ejemplos. Despues de narrar como el dios huan- 
ca Huallallo comia perros y como los huancas le ofrecian perros y se ali- 
mentaban de perros, dice: es esa la razon de por que hasta ahora a los huan- 
cas los llamamos comeperros (1966:65). Y en el capitulo 27 cuenta que, en 
la antigiiedad, los difuntos regresaban al quinto dia de su muerte, y narra 
el mal recibimiento que tuvo el anima de un muerto de parte de su mujer, 
que, cansada de esperarle, le arrojo una coronta de maiz, y concluye: desde 
entonces, hasta ahora, los muertos no vuelven mas (1966:155). 

La perspectiva estructuralista de Levi-Strauss, ha sido cultivada en 
el Peru por Alejandro Ortiz. En Huarochiri, cuatrocientos anos despues 13 , 
despues de analizar, en la introduction, diferentes aproximaciones meto- 
dologicas para comprender el mundo andino actual y sus mitos, tales co- 
mo la historico-cultural y la de la dominacion-dependencia, propone la 
aproximacion estructuralista, para explicar: ese mundo vivo, complejo y 
hermoso, que es la mitologla andina, reflejo casi directo, apenas materializa- 
do por la palabra, sin necesidad inmediata, casi gratuito del hombre de los 
Andes, Colorido dialogo entre el hombre ylo que el considera que son lasfuer- 
zas sobrenaturales 14 . 

Como ejemplo de este analisis, presento la oposicion que encuen- 
tra Ortiz entre Pariacaca y Pachacamac en la imagen del mundo en Hua- 
rochiri. Para Ortiz, Pariacaca, la divinidad de las alturas, personificada por 
los nevados (...) se holla en oposicion simetrica con el Dios Pachacamac. Am- 
bos se encuentran situados en lugares geometricos extremos y contrarios. Es- 
ta relation no estd explicitada en ningun relato antiguo ni contemporaneo 15 . 


12 Estudios de psicologia primitiv a. Buenos Aires, 1963, Paidos, p. 33. 

13 Lima, 1980, Pontificia Universidad Catolica. 

14 Ibid., p. 17. 

15 Ibid., p. 117. 
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Avila, como ya se vio, dedica una serie de capitulos a Pariacaca y otros a 
Pachacamac, y dice sobre el ultimo: 

Esto proclatnaron los Incas: “En el lago que estd hacia abajo del Titicaca, que 
ya hemos nombrado, en el llamado Pachacamac, alii termina la tierra. Ya no 
debe haber mas alia, ningun pueblo, tampoco debe haber ningun resplandor”, 
afirmando esto si debieron adorar (los Incas a Pachacamac) (...). Estas son las 
verdades que sabemos de Pachacamac, a quien llaman “el que mueve el mun- 
do”. Dicen que, cuando el se irrita, el mundo se mueve; que tambien se estre- 
mece, cuando vuelve la cabeza a cualquier lado. Por eso, tiene la cabeza inmo- 
vil. “Si rotara todo el cuerpo, al instante se acabaria el universo”, decian los 
hombres (1966:127-129). 

Por lo cual, segun Ortiz, Pachacamac es la divinidad de las fronteras 
entre lo tangible y lo vaclo, el Umite de lo conocido y lo desconocido y repre- 
sents la amenaza del caos, la accion de lo desconocido (...), que puede cam- 
biar, “voltear" el orden de Pariacaca (...), la esperanza de perennidad 16 . Tal 
oposicion lleva a Ortiz a sostener: 

Estos dos aspectos de lo sobrenatural divino, los valores a que estdn ligados, 
coinciden con la simbologia de lo alto y de lo bajo que hemos estado anotan- 
do a lo largo de nuestro estudio: generalmente lo hanan (alto) estd vincidado 
con el orden, con el dia y, agreguemos, con el poder del Presente, con lo esta- 
blecido; en contraste, lo urin (bajo) evoca el desorden, la noche y, podemos 
anadir, lo amenazante, el Pasado y el germen del Futuro. Parecieron identifi- 
carse intimamente en estos relatos e Kay Pacha (este mundo presente) con el 
Hanan (alto) y lo Urin (bajo) con el Ukhu Pacha (el mundo de abajo pasado 
y futuro). De esta manera, a los extremos del antiguo Huarochiri, encontra- 
mos dos divinidades opuestas (quizds podria afmnarse que se trata del mis- 
mo principio divino manifestandose de dos maneras distintas), que explican 
la permanencia y lo que trascurre, la tranquilidad del orden y la inquietud de 
lo desconocido: Pariacaca y Pachacamac. 

Entre estas dos divinidades, siempre siguiendo el capitulo 22 de Avila, se ubi- 
ca el Inca, quien confirma el culto de ambos dioses. El Inca cumple ast un rol 
de intermediario — chaupi, medio — entre los dos terminos opuestos (...). 

Es una imagen del mundo tal vez marcada por las gentes de altura. Para los 
yungas de Huarochiri, que adoraban a Pachacamac como al Dios principal, 


16 Ibid., pp. 119 v 120. 
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los valores Urin-Hanan, y en consecuencia las caracteristicas de Pachacamac, 
acaso fueran distintas o tal vez inversas (...). 

Siguiendo esta interpretation basada en la oposicidn de las dos divinidades 
huarochirinas Pariacaca-Pachacamac nos figuramos cudl debid de ser el sig- 
nificado que, cuando menos los huarochiranos de arriba, debieron atribuir al 
hecho que los espanoles instalaran su principal centro poblado en una region 
Urin, al lado de la divinidad amenazante de Pachacamac, a la cual se le rela- 
ciona con los espanoles aim hoy dia^ . 

4. PABLO JOSE DE ARRIAGA (1564-1622) 

Nace en Vegara en el Pais Vasco, se hace jesuita y llega al Peru, antes 
de ordenarse de sacerdote, en 1585. Pasa la mayor parte de su vida dedica- 
do a la education de los criollos, como rector del colegio de san Martin de 
Lima, y tambien del de Arequipa. Cuando Francisco de Avila inicia, de un 
modo sistematico, las campanas de extirpation de la idolatria y solicita la 
cooperation de misioneros jesuitas que acompanen a los visitadores, 
Arriaga es uno de los elegidos. El mismo nos los cuenta en el capitulo 1 de 
su obra: 

Aunque su Excelencia me tenia ocupado en dar principio al colegio de los ca- 
ciques y en la fdbrica de la casa de Santa Cruz, dejandola en buen paraje al 
cuidado de otro padre que llevase lo uno y lo otro adelante, me mando salir a 
la visita, en la cual acompahe aho y medio al doctor Avendano y algunos me- 
ses al doctor Francisco de Avila, y asi lo que dijere sera como testigo de vista o 
informado de persona de tanto o mas credito que el mio (1968:299). 

Poco despues de terminar su participation en las campanas de ex- 
tirpation, publica un libro sobre su experiencia, Extirpation de la idolatria 
del Pe ru, Lima, 1621, Geronimo Contreras. La obra ha sido editada en Li- 
ma en 1920 por Carlos Romero y Horatio Urteaga en la Coleccion de li- 
bros y documentos referentes a la historia del Peru, y en Madrid en 1968 
en la Biblioteca de Autores Espanoles en Cronicas p er uanas de interes in- 
digena por Francisco Esteve Barba (pp. 191-272); hay tambien una edition 
facsimilar en Buenos Aires. Poco despues de la aparicion del libro, Arriaga 
debio viajar a Europa por asuntos de su orden religiosa, y muere al naufra- 


17 Ibid., pp. 120-123. 
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gar su barco frente a La Habana. Si Avila fue el iniciador de las campanas 
de extirpation, Arriaga, aunque nunca fue visitador, sino misionero, es el 
sistematizador de las mismas y quien hace la mejor sintesis de la religion 
popular andina de esa epoca. Esto se desprende del contenido de su obra 
el resume en el prologo: 

Aunque no va esta relation dividida en partes sepodra reducir a tres. La pri- 
mera, que idolosy huacas tienen los indios, que sacrificios y fiestas les hacen, 
que ministros y sacerdotes, abusos y supersticiones tienen de su gentilidad e 
idolatria el dla de hoy. La segunda, las causas de no haberse desarraigado en- 
tre los indios, pues son cristianos e hijosy aun nietos de cristianos, y los reme- 
dios para extirpar las ralces de este mal. La tercera, la prdctica muy en parti- 
cular de como se ha de hacer la visita para la extirpation de estas idolatrias 
(1968:194). 

Pienso que estas tres partes pueden considerarse los tres aportes de 
Arriaga a esta historia de la antropologia: 

4.1 La religion popular andina 

En los primeros capitulos de su obra (caps. 2-6), Arriaga ofrece una 
apretada sintesis etnografica del sistema religioso andino, noventa anos 
despues de la conquista. En el capitulo 2 describe el panteon andino, sin 
hacer referencia al Dios creador, lo cual quizas deba atribuirse a su escasa 
importancia en la religion popular, y presenta tres categorias de seres sa- 
grados: wakas, malquis y conopas. Entre las wakas fijas enumera al sol (In- 
ti o Punchao), la luna ( Quilla ), el trueno ( Libiac o Hillapa), el mar ( Mama - 
cocha), la tierra (Mamapacha), los manantiales ( Puquios ), los rios, los ce- 
rros, los nevados ( Razu o Ritti ) y a los ancestros ( Paqarinas ). Luego habla 
de wakas moviles: De ordinario son depiedra y las mas de las veces sinfigu- 
ra ninguna; otras tienen diversas figuras de hombres o de mujeres, y a algu- 
nas de estas wakas dicen que son hijas o mujeres de otras wakas; otras tienen 
figuras de animates. Todas tienen sus particulares nombres (1868:202). La se- 
gunda categoria son los malquis, que son los huasos o cuerpos enteros de sus 
progenitores gentiles, que ellos dicen que son hijos de las wakas, los cuales tie- 
nen en los campos en lugares muy apartados, en los machays, que son sus se- 
pulturas antiguas, y algunas veces los tienen adornados con camisetas muy 
costosas y de plumas de diversos colores o de cumbi( 1968:203). La tercera ca- 
tegoria, las conopas, que son los idolos familiares para la protection de la 


casa o de la chacra. Como se ve, el cuadro no es diferente del que presen- 
taba el De procuranda de Acosta, aunque este si hablaba de Dios creador. 

En el capitulo 3, Arriaga describe los diferentes ministros o funcio- 
narios de la religion andina, a los que se da el nombre generico de Umu o 
Laica. Se distinguen por las funciones que cumplen, y asi hay sacerdotes 
que pueden hablar con las wakas o malquis y hacerles ofrendas ( Wakapvi- 
llac o Malquipvillac), curanderos ( Macsa ), confesores ( Aucachic ), adivinos, 
que reciben diferentes nombres segun la tecnica de adivinacion que utili- 
cen (maiz, cuy, arana, suenos ) y brujos ( Cauchus ), que pueden incluso 
causar la muerte a las personas. En el Capitulo 4, se enumeran las princi- 
pales ofrendas: chicha, llamas, cuyes, maiz, frutillas secas ( espingo y aut), 
plumas de aves, polvos de colores, conchas marinas ( mullu ), sebo de llama 
{bird), plata, coca, etc. 

En el capitulo 5 se describen los ritos festivos, que se hacen en ho- 
nor de cada waka, en los que la Human Runapcamac o criador del hombre 
y otros nombres semejantes debidos a solo Dios, y le piden que les de salud y 
vida y de comer y en los que se hacen diferentes ofrendas, ayunos y confe- 
siones de los pecados y luego se debe, se baila, se canta y se danza. Final- 
mente, en el capitulo 6, se detallan los ritos de transition con motivo del 
embarazo, del nacimiento (sobre todo, si son mellizos o chuchos o si tienen 
los pies deformes o chapcas ), de la imposition del nombre, del corte de pe- 
lo, de la colocation de huaras o panetes, del matrimonio previo o tincunu- 
cuspa y de la muerte. Alii mismo se recogen ciertos ritos impetratorios, pa- 
ra la maduracion de los frutos, para conseguir el amor de una mujer, para 
asegurar la maternidad y con ocasion de una nueva casa, de un largo via- 
je, de las neblinas o de los eclipses. 

En general, puede decirse que es una etnografia minuciosa, que se 
confirma con ejemplos de la rica experiencia directa del autor, aunque su 
base judicial, por mas que aumenta la exactitud del dato, parece privarla de 
la simpatia y de la aceptacion del punto de vista del investigado, que son 
propias de la buena etnografia. Ademas, parece influir tambien el marco 
ideologico y teologico de la epoca; a la apertura ante el humanismo, que 
hay cuando escribe Sahagun su etnografia azteca, sigue cierta intransigen- 
cia de la contrarreforma y el endurecimiento de la politica religiosa espa- 
nola; es util recordar que la extirpation de las idolatrias en el Peru se ini- 
cia poco despues de la expulsion en Espana de los moriscos, la poblacion 
musulmana que se bautizo despues de la conquista de Granada para per- 
manecer en el pais. Arriaga lo observa con sabor a justification: donde mas 
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se echa de ver la dificultad que hay en que errores en lafe, mamados con la 
lechey heredados de padres a hijos, se olviden y desengahen, es en el ejemplo 
que tenemos nuevo delante de los ojos, es la expulsion de los moriscos de Es- 
paha, por mas que concluya: no esta encancerado el mal en nnestros indios: 
facil es el remedio al que desea curarse, como ellos lo desean, cuando le descn- 
bren sufalta (1968:195). Como ejemplo de la etnografia religiosa de Arria- 
ga, recojo como describe la confesion indigena: 

Aucachic, que en el Cusco Hainan Ichuris es el confesor, este oficio no anda so- 
lo, sino que siempre es anexo al Villac o al Macsa sobredicho. Confiesa a to- 
dos los de su ayllu, aunque sea su mujer e hijo. Estas confesiones son siempre 
en las fiestas de la wakas y cuando han de ir caminando largo. Y son tan cui- 
dadosos en su oficio que he topado yo algunos muchachos que nunca se ha- 
bian confesado con sacerdote alguno de Dios Nuestro Sehor y se habia confe- 
sado ya tres o cuatro veces con estos ministros del demonio (...). 

Durante el ayuno se confiesan todos, indios e indias, con los que tienen este 
oficio, sentados en el suelo el que oye y el que se confiesa, en lugares que sue- 
len tener en el campo diputados para este efecto. No confiesan pecados inte- 
riores, sino de haber hurtado, de haber maltratado a otrosy de tener mas que 
una mujer (porque tener una, aunque sea estando amancebado, no lo tienen 
por pecado); acusanse tambien de los adulterios, pero la simple fornication de 
ninguna manera la tierra por pecado; acusanse de haber acudido a reveren- 
ciar al Dios de los espanoles y no haber acudido a las wakas. El hechicero les 
dice que se enmienden, etc. Y ponen sobre una piedra liana de lospolvos de las 
ofrendas y hace que los sople, y con una piedrezuela que Hainan Pasca, que 
quiere decir perdon, que la lleva el indio o la tiene el que confiesa, le refriega 
la cabeza con maiz bianco molido, y con agua le lavan la cabeza en algun 
arroyo o donde se juntan los rios, que llaman Tincuna. 

Tienen por gran pecado esconder los pecados cuando se confiesan, y hace 
grandes diligencias para averiguarlo el confesor. Y para esto en diversas par- 
tes tienen diversas ceremonias (...). Hoy dijo delante de mi un indio al visita- 
dor (donde se confirma que Acosta no interrogaba, sino que era testigo presen- 
cial) que, ddndole el confesor con un palo, le apretaba a que confesase todos 
sus pecados y otro que ddndoles con una soga. Dales por penitencia los ayu- 
nos sobredichos de no comer sal ni aji, ni dormir con sus mujeres, y uno dijo 
que le habtan dado este ayuno por seis meses (1968:212-213). 
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4.2 Evangelization y resistencia andina 

A pesar de la cristianizacion intensiva de la poblacion indlgena, so- 
bre todo despues del fin de las guerras civiles y de la reduction general de 
indios a pueblos, ordenada por Toledo, las religiones nativas segulan vivas. 
Es cierto que el culto oficial cayo con el imperio, pero quedaban los cultos 
locales, cuyo desarraigo se trazo la extirpation. Arriaga analiza en su obra 
por que ha sobrevivido la religion nativa local. Su analisis se parece al de un 
antropologo moderno que analiza el fracaso de un proceso de aculturacion 
dirigida, y aunque Arriaga no maneja — naturalmente — ciertos conceptos 
y teorias, que crea la antropologia cultural tres siglos despues, no por eso su 
analisis deja de ser una explication cientifica de un hecho social. 

Las rakes y causas de la idolatria, que hoy en dia se halla entre los in- 
dios, las desarrolla Arriaga en los capitulos 7 y 8 del libro y las amplia en el 
1 1, al hablar de los medios para desarraigarla. Para dicho autor, la causa del 
fracaso esta en que no se han presentado de un modo adecuado las creen- 
cias y ritos de la nueva religion y, al mismo tiempo, se ha olvidado la capa- 
cidad de resistencia de las creencias nativas y de los hombres interesados 
en mantenerlas, sobre todo los ministros de idolatria y los curacas. Paso a 
exponer cada punto: 

1 ) Desconocimiento de la doctrina por falta de catequesis. Aunque 
los muchachos asistan a diario y los adultos los miercoles y los viernes a la 
catequesis, como esta mandado en las ordenanzas y sinodales, cuando la 
recitan bien, es como papagayos, sin entender lo que dicen, y si les preguntan 
responderan todos juntos, y si le preguntan a cada uno de por si, de 20 sabe 
uno la doctrina, digo el texto de la cartilla, y de este cuando muchachos saben 
mas y cuando mas viejos menos. Ademas, la catequesis a veces se enseha con 
muchos errores, trastocando o mudando algunas palabras o letras (...), como 
en el credo por decir Hucllachacuininta, que es la comunidn o junta de los 
santos, decir Pucllachacuininta, que es la burla o trisca de los santos. Por 
otra parte, hay curas que no saben el quechua y hay demasiados pueblos 
en una sola doctrina. Conclusion: no hay muchacho, por pequeho que sea, 
que no sepa el nombre de la huaca de su ayllu, y aunque solo sea por hacer es- 
ta experiencia, lo he preguntado a muchos, no me acuerdo que ninguno, por 
muchacho quefuese, me haya dejado de decir su huaca, y son bien pocos los 
que, preguntados quien es Dios y quien Jesucristo, lo sepan (1968:218-219). 
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2° Resistencia de la cosmovision andina, sobre todo en torno al 
origen y fin del hombre. Arriaga constata que los indios estdn persuadidos 
no solo que los espanoles proceden de un principio y los negros de otro, sino 
que cada ayllu y parcialidad de los indios tiene su principio y Pacarina (ce- 
rro, fuente, etc.), al que rinden culto y del que conocen leyendas o mitos. 
Esta es una de las razones — observa Arriaga, aludiendo a las dificultades de 
la politica de reducciones de Toledo — por que los indios estdn tan pertina- 
cesy tercos en conservarse en sus sitios y pueblos antiguos y en volverse a ellos, 
cuando los reducen a otros pueblos, porque tienen a aquellos por su patria y 
Pacarina. En cuanto al fin, los indios siguen creyendo que las almas de los 
que mueren van a una tierra que llaman Ypamarca (...); dicen que antes de 
llegar hay un gran rio, que han de pasar por un puente de cabellos muy estre- 
cho; otros dicen que los han de pasar unos perros negros, y en algunas partes 
los criaban y tenian de propdsito con esta supersticiosa aprehension y se ma- 
taron todos, creencia esta ultima, que comprueba la moderna etnografia 
andina. Ademas, no reconocen que en el otro mundo haya de haber ni pe- 
na para los malos ni gloria para los buenos (...), no tienen conocimiento de la 
resurreccion de los muertos (1968:220). 

Pero los indios no solo conservaron sus creencias sobre el origen y 
fin, sino que reinterpretaron la predicacion catolica desde sus categorias 
politeistas y con el recurso al sincretismo, que es una forma de resistencia. 
En este sentido Arriaga recoge dos errores comunes a los indios: 

El primero es que entienden y lo dicen asi, que todo lo que los padres predican 
es verdad y que el Dios de los espanoles es buen Dios, pero que todo aquello 
que dicen y ensehan los padres es para viracochas y espanoles, y que para ellos 
son sus huacas y sus malquis y sus fiestas y todas las demds cosas que le han 
ensenado sus antepasados y ensehan sus viejos y hechiceros; y esta es (...) co- 
sa muy repetida de sus hechiceros y asi dicen que las huacas de los viracochas 
son las imdgenes y que, como ellos tienen las suyas, tenemos nosotros las nues- 
tras (...). 

Otro error y mas comun que el pasado es que pueden hacer a dos manos y 
acudir a entrambas dos cosas. Y asi seyo donde de la misma tela que habian 
hecho un mantopara que la imagen deNuestra Sehora, hicieron tambien una 
camiseta para la huaca, porque sienten y dicen que pueden adorar a sus hua- 
cas y tener por Dios al Padre, al Hijo y al Espiritu Santo y adorar a Jesucris- 
to; que pueden ofrecer lo que suelen a las huacas y hacelles sus fiestas y venir 
a la iglesiay oir misa y confesar y aun comulgar (1968:224). 
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Tal reinterpretacion sincretica se ha debido, para Arriaga, a no ha- 
ber suprimido las huacas ni ciertas ocasiones de “idolatrar”, ni haber com- 
prendido sus formas de resistencia religiosa. Luego enumera las huacas 
moviles (malquis, conopas, simbolos varios, instrumentos musicales, etc.), 
que debieron quitarse de los ojos, que hubiera sido motivo para quitarselas 
tambien del corazdn. Arriaga cree que donde ha habido mayor descuido y 
remision es en consentir y disimular sus borracheras y las juntas que hacen 
para ellas, especialmente en las mingas que llaman, para hacer sus chacaras 
o casas y que tal disimulo se ha hecho por los intereses creados de las per- 
sonas metidas en el negocio del vino, falta que no es de todos, pero de los 
mas. Finalmente, Arriaga se refiere a distintos casos donde los indios han 
camuflado sus idolos y ritos bajo imagenes y ritos cristianos, como la fies- 
ta del Corpus, que se celebra en honor de Oncoy, las llamas adornadas, que 
acompanan la procesion del Corpus y luego son sacrificadas a dos lagunas, 
las huacas escondidas en las peanas de los santos o debajo del altar, etc. 
(1968:223). 

3) Descuido en el culto y en los templos, junto con la ignorancia 
que los indios tienen sobre el Sacramento de la eucaristia. Arriaga parte de 
la experiencia de que no ayudapoco, mayormente a lagente comun, a tener 
estima de las cosas de la cristiandad, el ornato y aparato en el cultivo divino. 
Y siendo comunmente los indios inclinados a la veneration y adoration de 
Dios, bien se deja ver cuan poco ayuda tienen (...), por la negligencia que hay 
en le ornato exterior de los templos y celebridad de los oficios divinos 
(1968:221). Ademas, sostiene que hay dinero suficiente, por el que se saca 
cada ano de los tributos para la Iglesia y porque los indios acuden con faci- 
lidad a semejantes gastos, o hacienda algunas chacaras para tal efecto o de 
otras maneras, si hay quien los alienta a ello (1968:236). 

4) Resistencia de los sacerdotes andinos y curacas. Los primeros, 
que constituyen al menos el diez por ciento de la poblacion, se oponen por 
ser los primeros afectados en sus intereses: 

Otra causa sepuede dar proximo de las idolatrias que se hallan entre los in- 
dios, que es los muchos ministros y maestros que tienen de ellas, como se ve en 
los que han sido descubiertos y penitenciados en todos los pueblos. Y hecha la 
cuenta de todos, mayores y menores, de ordinario se halla para diez indios, y 
para menos un ministros y maestro. Cada ayllu y parcialidad tienen sacerdo- 
tes particulares y acontece no haber quedado en el ayllu mas que tres o cuatro 
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casas, y estas tienen una huaca y sacerdote particular (...). Bien se deja enten- 
der que, teniendo como tienen tantos maestros, que en todas ocasiones y en to- 
das partes les estan repitiendo las cosas que aprendieron con la lechey que son 
conforme a su capacidad e inclination, y no teniendo quien les ensene los mis- 
terios de nuestrafe, que son tan superiores a su entendimiento, sino como di- 
ce el refran: “Tarde, mal o nunca", cucmta ignorancia tendran en las cosas de 
la religion cristiana y cuan ensenados y actuados estardn en las cosas de su 
gentilidad (1968: 221). 

Para remediar esto, Arriaga propone tres medios: examinar a los 
curanderos ( ambicamayos ), para que, quitando lo que es supersticioso y ma- 
lo, se aprovechen de lo que es bueno como es el conocimiento y uso de algunas 
yerbas y de otros simples-, ayudar con alguna limosna a dichos sacerdotes, 
porque los mas de ellos son muy pobres y viejos y que no ejercitan el oficio si- 
no para tener que comer, y a los mas peligrosos, recluirlos en la casa de San- 
ta Cruz, que la temen grandemente, o en un centra similar en los demas 
obispados, o repartirlos en los conventos o en hospitales porque el quedar 
estos viejos en sus pueblos es el mayor dano y la principal causa de sus erro- 
res (1968:228). En cuanto a los curacas, observa Arriaga: 

Otra causa para conservar la idolatria entre los indios (...) es la libertad de los 
curacas y caciques en hacer lo que les parece y el cuidado y solicitud en hon- 
rar y conservar los hechiceros, esconder sus huacas, hacer sus fiestas, saber las 
tradiciones y fabulas de sus antepasados y contallas y ensehallas a los demas. 
Y si ellos fuesen lo que debian ser, seria el unico medio para desterrar la ido- 
latria, porque ellos hacen de los indios cuanto qiueren y si quieren que sean 
idolatras, serdn idolatras, y si cristianos, cristianos, porque no tienen mas vo- 
luntad que las de sus caciques y ellos son el modelo de cuanto hacen 
(1968:222). 

Sin duda, los caciques o curacas, que tenian un gran poder, hereda- 
do de la tradition cultural y reforzado por el regimen colonial espanol, que 
los habia convertido, junto a los alcades, en intermediaries indigenas, fo- 
mentaban la idolatria, de forma mas o menos encubierta, para alimentar 
la conciencia etnica entre los indios. Para asegurar la mediation de los cu- 
racas en la tarea evangelizadora, Arriaga aconseja ganarselos con dones y 
no abusar nunca de ellos, porque ganaba la puerta de los curacas, no hay di- 
ficultad en descubrir todas las huacas e idolatrias, y aconseja, ademas, edu- 
carlos en la policia y la religion cristiana desde ninos, en el colegio de caci- 
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ques del Cercado de Lima y en otros dos colegios que el rey habla ordena- 
do abrir en Cusco y en Charcas. 

En slntesis, puede decirse que, bajo estas causas y observaciones 
que Arriaga hace sobre la supervivencia de la religion nativa, hay muchos 
conceptos y teorias etnologicas y muchas tecnicas del cambio dirigido, que 
la antropologia cultural norteamericana va a desarrollar; por eso, el anali- 
sis de Arriaga para explicar el poco exito de la cristianizacion indigena has- 
ta ese momento tiene seriedad cientifica. 

4.3 Metodologia de la investigation juridica 

La tercera parte del libro de Arriaga es un manual de la visita. En 
ella el jesuita describe, paso a paso, el desarrollo de la visita, a base de su 
experiencia de dos anos de misionero acompanando a los visitadores. La 
minuciosa description presenta el contenido de los doce sermones de la 
mision, la distribution del tiempo y horario de la visita, los cuestionarios 
que debian utilizarse para el interrogatorio, los principales actos publicos 
que debian tenerse durante la visita (entrada solemne, acto central con el 
auto auto de fe, fiesta de la Cruz), etc. Como ejemplo, resumo la celebra- 
tion de la fiesta de la Cruz. 

Desde un sitio previamente senalado se emprendia la procesion de 
todo el pueblo hacia la iglesia, llevando un Cristo crucificado. Los sacerdo- 
tes andinos confesos, con su candela en la mano y soga en la garganta y los 
mas culpables con corazas, forman parte importante del cortejo, por lo que 
oyen la misa delante de todos. Tras el sermon, cada uno de los ministros de 
la “idolatria” habla al pueblo diciendo como les han traldo engaiiados y que 
todo lo que les han dicho es mentira y que, en adelante, no les llamen para 
ofrecer a las Huacas. Acabada la misa, se realiza otra procesion, cantando 
en quechua la letania de la cruz y yendo los ministros en la misma forma 
de penitentes. En recuerdo de esta adjuration solemne de las idolatrias, se 
colocaba una cruz en la plaza, y cada ano el dia liturgico de la Exaltation 
de la Cruz (14 de septiembre) debia hacerse una fiesta con misa y proce- 
sion (1968:255). 

En este contexto religioso-judicial, Arriaga expone una peculiar 
metodologia para investigar las religiones indigenas. Hay, sin duda, obser- 
vaciones utiles para un misionero y para un policia, pero las hay tambien 
para un cientifico social, que llega a una comunidad con su diseno de in- 
vestigation. Son aprovechables las guias de entrevistas de etnografia reli- 
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giosa, los consejos sobre la exacta anotacion de la idolatria que se descubre 
en tal pueblo y en tal fecha y sobre la anotacion en otro cuaderno de la ido- 
latria que, incidentalmente, se descubra en otros pueblos; tambien son uti- 
les las observaciones que se hacen para lograr que los caciques, los minis- 
tros y los demas miembros de la comunidad se presten a comunicar la in- 
formation. Hasta el modo de veneer la desconfianza que despierta todo 
juez puede ser util, pues es sabido que la antropologia se ha hecho, casi ex- 
clusivamente, por miembros de la otra sociedad, a la cual la sociedad nati- 
va sigue teniendo mucho recelo. Como ejemplo de la metodologia de la in- 
vestigation de Arriaga, transcribo las treinta y seis preguntas del cuestiona- 
rio de la visita, que suponla ya bastante conocimiento del mundo religioso 
que se trataba de descubrir: 

1. (...) si es Llacuaz o Huari (...) (se conserva en los ayllus esta distincion 
en muchas partes y los Llacuaces, como gente advenediza, tienen me- 
nos huacas (...) y los Huaris, que son fundadores , como gente cuyafue 
la tierrayfueron los primeros pobladores tienen muchas huacas, y los 
unosylos otros cuentan susfabulas, las cuales dan mucha luzpara sa- 
ber su idolatria) (...). 

2. Como se llama la huaca principal de este pueblo que todos adorais. 

3. Esta huaca es algun cerro o pehasco grande o piedra pequeha, y saca- 
lle las mas circunstancias y sehas que pudiere de ella. 

4. Esta huaca tiene hijo que sea piedra y huaca como ella, o padre, her- 
mano o mujer (...) (todas las huacas principales tienen susfabulas de 
que tuvieron hijos y fueron hombres que se convirtieron en piedra, 
etc.). 

5. Quien guarda esta huaca. 

6. Que mas huaca adoran en este pueblo. 

7. Qu£ huaca adoran para las chacras y para el maiz o para papas o que 
huacas adoran para el aumento del ganado o de los cuyes. 

8. Si tiene Cocamama o Zaramama. 

9. Que huacas (estas son otro modo de huacas) adoran en sus chacaras 
para el aumento de ellas que Hainan Chacrayoq. 

10. Que puquios o lagunas adoran. 

11. Como se llama su paqarina, porque siempre la suelen adorar. 

12. Como se llama el Marcayoq o Marcachara, que es como el Patron y 
abogado del pueblo (...) y si es piedra o cuerpo (de progenitor). 

13. Como se llama la huaca que adoran para las lluvias (...). 


385 


14. Como se llama la huaca que adoran para que las acequias no se quie- 
bren. 

15. Que huaca adoran para que no llueva demasiado o para que llueva a 
su tiempo. 

16. Que huaca adoran para que el maiz crezca hien (...), de que laguna 
traen cantaros de agua para rociar la chacra y pedir la lluvia ; a que 
lagunas tiran piedras para que no se sequen y vengan lluvias. 

17. A que huaca ofrecen los nacidos de un vientre juntos, que llaman Chu- 
chu o Curi, o al que nace de pies, que llaman Chacpa. 

18. Que huaca es la del cacique, que siempre suele ser muy celebre. 

19. Que huaca adoran cuando van a la mita de chacras, estancias, obra- 
jes o minas para que vuelvan sanos y presto y los espaholes no les mal- 
traten y que ceremonias usan en todas estas cosas. 

20. Haseles de preguntar diciendo donde esta la huaca y de que marca, 
con que vestido y con que ornato y todas las demas circunstancias que 
se pudieren preguntar y saber, porque no den una cosapor otra, y una 
huaca fingida por esconder y quedarse con la verdadera, como ha 
acontecido muchas veces, y, si fuera posible, ir luego donde esta. 

21. Que malquis adoran (...) y como se llama el padre y cuantos hijos tu- 
vo y en que partes los tienen, en que cueva o machay y de que mane- 
ra. 

22. Que conopa (...), si es conopa del maiz o del ganado y si todos los de- 
mas indios las tienen (...) (se ha experimentado que mas fdcilmente 
descubre las huacas comunes que las particulates que cada uno tiene). 

23. Para examinar al hechicero en su oficio se le ha de preguntar si es Vi- 
llac (...), el que habla con la huaca y le ofrece las ofrendas, o si es (...) 
Macsa, que es el mas consultado y mingado, o (...) (adivino), o Brujo, 
y si habla con el demonio y en que figura se le aparece (...). 

24. Haseles de preguntar de las fiestas que hacian, a que tiempos y con que 
ceremonias. 

25. Que dias bebian y que bailes bailaban, y que cantos cantaban en las 
fiestas de las huacas, y donde se juntaban a confesarse estos dias con 
sus hechiceros (...). 

25. (sic) Si tienen cuerpos muertos Chuchus o (...) Chacpa (...) guardados 
en sus casas, o saben quien los tiene, y si a estos tales que murieron o 
estan vivos los bautizaron, que suele no hacello. 

26. Preguntar quien trasquilo a su hijo los cabellos y quien los tiene guar- 
dados (...). 
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27. Los cuerpos muertos , que han desenterrado de las iglesias. 28. Averi- 
guar que lugares hay y ddnde estdn, que llaman Apachita y Tocanca. 

29. Inquirir desde que lugar y en que tiempo adoran al Sol y al Rayo (...). 

30. Si adoran la sierra nevada y ala mar cuando van a los llanos tiran- 
dose las cejas. 

31. Que hechiceros tienen a su cargo echar las fiestas y ayunos y mandar 
hacer la chicha y ensehar a los mozos sus idolatrias y supersticiones. 

32. Si ponen parianas para guarda de las chacaras y quienes son. 

33. Que cosa ofrecen a las huacas y si tienen llamas (...) o chacaras, y 
quien es el mayordomo de las chacaras de las huacas, que llaman Pa- 
chacac. 

34. Preguntar al hechicero cuando iban a mochar la huaca, que respuesta 
daba a los indiosy cdmo fingia que hablaba la huaca, y si dijere que 
cuando hablaba a la huaca se tornaba loco (que suelen decir muchas 
veces) si era por la chicha que bebia o por efecto del demonio. 

35. Inquirir con recato y prudencia si hay algunas personas que no estdn 
bautizadas (...). 

36. A la postre se ha de preguntar por la hacienda que la huaca tiene; si 
tiene dinero, que este suele estar en poder del que la guarda o en el 
mismo lugar de la huaca, si tiene oro o plata, huasas, chacras hincas, 
o tincurpas, o aquillas, con que les dan de beber, que casi todas las 
huacas las tienen (1968:248-250). 

5. BALTASAR J. MARTINEZ COMPANON (1737-1797) 

Puede considerarse uno de los grandes visitadores del virreinato 
peruano, aunque, por la epoca que vive y por su cargo de obispo, su apor- 
te sea muy diferente al de Ortiz de Zuniga. Navarro, estudia en la Univer- 
sidad de Zaragoza, en 1761 se ordena sacerdote y, siete anos despues, mar- 
cha a Lima como canonigo de la catedral. En Lima es rector del Seminario 
de Santo Toribio y Secretario del 6° Concilio Limense (1772- 1773). En 
1779 es nombrado obispo de Trujillo y, el ano siguiente, inicia una visita 
pastoral por el inmenso territorio de su diocesis, durante cinco anos, para 
lograr una mejor organization de ella y recoger information para su pro- 
yectada Historia natural, moral v civil de la diocesis de Trujillo . Con oca- 
sion de la visita y durante su episcopado, tuvo mucha preocupacion por la 
defensa y education de los indios, como se vera, lo cual no le impidio que 
en la sublevacion de Otusco (1780), que es contemporanea de la de Tupac 
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Amaru II y en la que los indios protestaban por los tributos, tomara una 
actitud conservadora y de apoyo a la autoridad colonial 18 . En 1790 fue 
trasladado a Bogota como arzobispo, cargo que desempeno hasta su muer- 
te 19 . 

La obra de Martinez Companon permanecio inedita por mucho 
tiempo y, como luego se vera, no esta claro si el llego a terminar el manus- 
crito de su Historia . Hasta ahora solo se ha publicado el material grafico: 
en 1936 aparecio Tr ujillo del Peru a fines del siglo XVIII . Madrid, edic. Je- 
sus Dominguez Bordona), que es una seleccion de los nueve tomos con- 
servados en la biblioteca del palacio real de Madrid; entre 1978 y 1991 el 
Instituto de Cooperacion Iberoamericano de Madrid publico los nueve to- 
mos de Tr ujillo del Pe ru en una cuidadosa edicion facsimilar. Es dificil dis- 
tinguir, en la visita y en el gobierno pastoral de Martinez Companon, los 
diferentes aspectos, por estar estrechamente relacionados entre si. La in- 
vestigacion sistematica de la realidad social y religiosa de su obispado, que 
incluia todo el norte del Peru, la division de curatos y la creacion de nue- 
vos pueblos, el programa de promocion de la poblacion indigena, la com- 
posicion de la historia social mas completa de fines del virreinato y las de- 
mas medidas de gobierno pastoral, son partes de un todo. Pero, para ma- 
yor claridad, separare al historiador del hombre de gobierno: 

5.1 Historia social y etnografia pictorica 

Todo comienza con la visita que Martinez Companon, como todos 
los obispos, debia realizar periodicamente, pero que es mas necesaria 
cuando se llega a la diocesis por primera vez. El sacerdote Justino Ramirez, 
en su monografia Huancabamba: su historia. su geografia v su folklore (Li- 
ma, 1966), ha publicado la pastoral e instrucciones para la visita (14 abril 
1782), que el obispo Martinez Companon envio a cada parroquia: 


18 Puede consultarse la documentation recogida por Jose M. Perez Ayala, Bal- 
tazar 1. Martinez Companon y Buianda, prelado espanol de Colombia v el 

Peru, Bogota, 1955, Biblioteca de la Presidencia de Colombia, pp. 179-222. 
La obra de Perez Ayala es una de las mas completas que se ha escrito sobre 
el obispo trujillano. 

19 Otro excelente estudio del episcopado de Martinez Companon es de Daniel 
Restrepo. Religion y sociedad en el Trujillo (Peru) 1780-1790 . Vitoria. 1992, 
Servicio Central de Publicaciones del Gobierno Vasco, dos tomos. 
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Asimismo les encargamos que,para el dia de nuestra llegada, tenga pronto un 
ejemplar del catecismo, por donde se enseha la doctrina cristiana, y adverti- 
dos los maestros de escuela, donde los hubiese, que comparezcan ante nos a ser 
examinados de ella, y que tambien tengan prontos los aranceles, inventarios, 
libros y cuentas de fabrica, y los bautismos, casamientos y finados (as( de la 
matriz como de sus anexos), como tambien una relation exacta de las capillas 
y oratorios, capellanias, aniversarios y memorias de misas, fundadas dentro 
de los terminos de sus parroquias ; de los poseedores, numero de sacerdotes o 
eclesidsticos que hubiese, con inclusion de sus ayudantes y de los titulos a que 
se hubiesen ordenado, y a ellos mistnos prevenidos a que comparezcan 20 . 

El documento continua enumerando todos los puntos sobre los 
que deben ser examinados los sacerdotes y las demas personas y cosas que 
deben someterse a inspection, como los mayordomos de las cofradias con 
sus libros y cuentas desde la ultima visita, las parteras y fiscales autoriza- 
dos a bautizar a los ninos enfermos, los testamentos a fin de analizar los le- 
gados a la Iglesia, el padron de los fieles de acuerdo al modelo establecido, 
etc. Las instrucciones bajan tambien a detalles practicos, relativos a evitar 
los gastos y los excesos con motivo de las visitas, que denuncian ciertos do- 
cumentos de la epoca 21 , senala que la comitiva del obispo estara formada 
por cinco eclesiasticos y siete negros para el servicio y para el cuidado de 
las bestias, que no se permitira levantar ramadas en los intermedios de las 
parroquias por ser costosas para el pueblo, que la comida ofrecida sea mo- 
derada (sin que con ningun motivo pueda exceder de cuatro platos a medio- 
dtay dos en la troche), que los colaboradores y criados del obispo estan avi- 
sados de que en nada absolutamente sean gravosos a los pueblos, ni que na- 
da pidan ni reciban de nadie con ningun pretexto 22 . 

Toda la information religiosa acumulada en la visita se conserva en 
diferentes archivos (los episcopales de Trujillo y Cajamarca, el Archivo Na- 
tional de Bogota, etc.); ella se completa con la information socio-cultural, 


20 Ramirez, op. cit. . p. 69. 

21 Por ejemplo, la “Representation de la ciudad del Cusco, en el ano de 1768, 
sobre excesos de corregidores y curas” (Academica de la Historia de Madrid, 
Coleccion Matalinares, tomo 4), en La rebelion de Tupac Amaru . Lima, 
1971, Coleccion Documental del Sesquicentenario de la Independencia del 
Peru, tomo II, vol. 1, pp. 1-93 . 

22 Ramirez, op. cit. . p.71. 
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solicitada en un cuestionario enviado a los parrocos por el obispo visita- 
dor y que tambien ha publicado Justino Ramirez. Dicho cuestionario de- 
bla estar respondido, o al menos adelantada su respuesta escrita, al co- 
mienzo de la visita. Recojo las primeras preguntas del mismo: 

1. jCudl es el caracter y genio de los naturales de esa doctrina, y si sepanyha- 
blen la lengua castellana; si son o no aplicados al trabajo; si se nota alguna di- 
ferencia entre indios, espanoles y otras castas, ast en esto como en sus costum- 
bres; otro principio natural o accidental? Y ; cual sea la education que conuin- 
mente dan a sus hijos? 

2. Si el temperamento y el clima de ese beneficio y de todos los terminos de su 
jurisdiction sea reputado por sano o enfermo ja que se atribuye cualquiera de 
dichas cualidades, que en el prevaleciesen, cuales sean las enfermedades mas 
comunes y sus causas, y las medicinas ordinarias de su curacidn y la edad, a 
que regularmente llegan sus moradores? 

3. iSi haya noticia de que algunos de los pueblos, pertenecientes a esa doctri- 
na, se haya arruinado o extinguido o trasladado a otro lugar, y la causa de los 
unos y de los otros? 

4. i En que edad suelen casar los oriundos de esa doctrina, por que mano sue- 
len ajustarse comunmente los casamientos; si se encuentran algunos celibes y 
en quienes sea mas frecuente esta virtud, cuando se halle, tanto en cuanto a 
las causas como cuanto a los sexos?23. 

Y asl, en las 14 preguntas restantes, se interroga sobre evolution de 
la poblacion, sobre la existencia y utilization de fuentes y rlos, sobre la 
agricultura (ique frutos se cosechan y su calidad, cuanto rinden las tierras, 
cual el modo, forma y tiempo de hacer sus siembras, culturas y cosechas ?) y 
sobre la organization de la production (si hay algunos ingenios, estancias, 
obrajes o haciendas de panllevar, j cuales sean sus capitales; cuantos los cen- 
sos que contra si carguen y cuantos operarios mantengan ?, y si hay algunos 
mitayos, ique salarios o jornales se les paguen y la forma de pagarselos?). 
Tambien se pregunta sobre la minerla, sobre el comercio y el modo de me- 
jorarlo, sobre las yerbas y frutas medicinales, sobre las aguas minerales, so- 
bre las resinas y su utilization, sobre las aves y fieras extranas, sobre la ex- 
plotacion de la madera (su abundancia y calidades, el uso que de ellas se ha- 
ga o el que sepudiere hacer), sobre los restos arqueologicos y tradiciones so- 


23 Ibid., p. 72. 
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bre gigantes (si alguna vez se ban encontrado huesos gigantescos al parecer 
humanos y si se conserva alguna tradition de que en algun tiempo hubiese 
habido gigantes) y, finalmente, sobre las supervivencias religiosas indlge- 
nas. Al final del cuestionario se expone su fmalidad: formar unas memorias 
exactas para la historia de este obispado; cuyo trabajo me serviria de mucha 
satisfaction, siempre que lo pudiese practicar con toda formalidad y seguri- 
dad posibles. 

Las respuestas de cada parroquia fueron llegando a Trujillo; son de 
desigual minuciosidad y valor y debieron de ser parte importante de la his- 
toria, cuyo paradero se desconoce todavla. En diferentes archivos se en- 
cuentran copias de tales respuestas. Justino Ramirez ha publicado la de 
Huancabamba. Como muestra transcribo lo que su cura, Buenaventura 
Ribon Valdivielso, dice del punto 1°: 

Para proceder con la claridad quedeseo en el punto de caracter y genio de los 
naturales de esta doctrina de Huancabamba, es necesario hacer distincion de 
tres clases (...) entre blancos y mixtos: 

a) en la primera, aparentan en el exterior unos genios sociales, mas en lo in- 
terior reservan una cavilacion may maliciosa, nada inclinada a la caridad del 
projimo, plies viven lo mas del aiio enemistados por etiquetas de nobleza, que- 
riendo unos a otros supeditarse; muy desidiosos en el trabajo, contentandose 
con una excesiva suerte, sujetdndose lo mas a vivir a expensas de la corta di- 
ligencia de sus mujeres. 

b) en la segunda clase, que son de menos representation, se encuentra el mis- 
mo defecto deflojedad, sin que apliquen a oficios ni ellos ni sus hijos, unos por 
engreimiento y querer pasar plaza de espaiioles, otros por desidia y asi se no- 
ta que los mas oficiales (artesanos) son forasteros; bien (aunque) sus costum- 
bres no son de las mas viciadas, pues en medio de no haber education en la 
juventud, ni en las buenas costumbres y politicos, aun no habiendo juez algu- 
nos anos, no se experimentan los desordenes que correspondian en latrocinios 
y pendencias (...). 

c) otros mixtos hay, que residen en los campos, separados de toda sociedad, 
mas dedicados al trabajo de sus sembrados, pern sin aspirar a otra cosa que a 
comer y vestir con mucha escasez; son de genios humildes, retirados del pacto 
espanol, porque solo en los dias de las mayores festividades se reducen al pue- 
blo, mas que por lo devoto por las fusiones y juntas que tienen de andanzas y 
borracheras. Las costumbres de estos son las mismas que las de los indios, en 
la ninguna crianza que dan a sus hijos, en las vanas observances (supersti- 
ciones) que tienen y trato grosero con que se manejan con libertinaje en el vi- 
tio de la sensualidad entre los deudos mas inmediatos. Las causas de estos de- 
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sordenes, que no son tan frecuentes en los que residen en el pueblo, es el roce 
que tienen con los indios, pues los mas de ellos o son hijos de indias o casados 
con ellas. Todos hablan y entienden la lengua castellana y, aunque los habi- 
tantes en el pueblo entienden la lengua del Inga, no la usan con la frecuencia 
que los del campo. 

El caracter y genio de los indios de este pueblo y sus anexos es el mismo que 
en todas partes: muy pusilanimes, maliciosos, litigantes; sin verdad, sin honor, 
ni palabra; poseidos generalmente del vicio de la embriaguez, muy deshones- 
tos; nada aplicados al culto divino y resistentes a la misa y doctrina cristiana; 
no dan crianza alguna a sus hijos, que entretienen unicamente en su servicio 
domestico, sin que jamas se les oiga en sus casas represion que conduzca a bue- 
nas costumbres y observancia de la religion catdlica. Tienen el caracter deuna 
inaction total al trabajo y solo les mueve la ejecucidn del tributo que, satisfe- 
cha esta deuda, se entregan a la ociosidad, borrachera, con juntas queforman 
para dar pasto a sus vicios, que mantienen unos cortos sembrados de trigo y 
matz, cuanto basta a mantenerse con desdiclmy miseria. Hablan todos y to- 
das la lengua castellana y berrean la inga solamente entre ellos, pern con los 
blancos se explican siempre en el idioma comun 24 . 

A pesar del enfoque moralizante que tiene la tipologla de los mes- 
tizos, no hay duda de que tanto esta como la descripcion de los indios re- 
flejan muchos rasgos de los cuatro grupos sociales (criollos, mestizos, me- 
dios y bajos, e indios) y de sus relaciones mutuas y que se manifiesta, en 
toda su tragedia, el deterioro de la imagen de lo indigena en las postrime- 
rias del sistema colonial. 

Un punto importante recogido por Martinez Companon, es la de- 
mografia. Hizo un verdadero censo de los doce partidos de su obispado, 
que voy a transcribir, pero incluyendo los partidos dentro de los actuates 
departamentos: La Libertad (part, de Trujillo, Huamachuco y Pataz), Ca- 
jamarca (part, de Cajamarca, Huambos y Jaen), Amazonas (part. Chacha- 
poyas y Luya), San Martin (part, de Moyobamba y Lamas), Piura (part, de 
Piura) y Lambayeque (part, de Sana): 


24. Ibid. , pp.85-86. 


392 


Censo de la diocesis de Trujillo (1785) 



Espanoles 

Indios 

Mixtos 

Pardos 

Negros 

Total 

1. Amazonas 

908 

9.639 

5.843 

138 

13 

16.581 

2. Cajamarca 

10.524 

34.950 

24.988 

4.788 

520 

75.956 

3. La Libertad 

4.593 

26.322 

27.595 

43.011 

1.670 

63.691 

4. Lambayeque 

2.593 

19.751 

4.873 

3.152 

1.760 

32.218 

5. Piura 

2.874 

24.797 

10.654 

5.203 

884 

44.497 

6. San Martin 

488 

2.865 

5.091 

248 

8.897 


Total 

21.980 

118.324 

79.043 

16.630 

4.846 

241.740 

Porcentaje 

9,1 

48,9 

32,6 

6,9 

2,0 

100 


Fuente: Manuscrito, tomo I, lamina 5. 

Es interesante recordar que la poblacion del virreinato, segun el 
censo realizado pocos anos despues (1792) por el virrey Gil Taboadas, era 
de 1.076.122 personas, de los que el 12,6 % eran espanoles, el 56,6 % in- 
dios, el 22,7 % mestizos y el 3,9 % mulatos y negros libres 25 . 

En los manuscritos originales una perfecta etnografia pictorica. 
Son nueve tomos con un total de 1.411 dibujos, mas 10 retratos de reyes, 
que han sido reeditados en la nueve ediccion, pues la selection de Domin- 
guez Bordona solo tenia 208 dibujos, distribuidos en 104 laminas. Los di- 
bujos estan hechos a la acuarela, con colores vivos y, excepcionalmente, 
con purpurinas, y por su estilo parecen proceder de diferentes autores, que 


25 Vargas Ugarte, Histo r ia general del Pe ru. Lima, 1966, Milla Batres, t.V, 

p.100. 
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son desconocidos. El texto queda limitado a cuadros estadisticos, equiva- 
lences filologicas y transcripciones musicales, ademas de rotulos y expli- 
caciones de las laminas. Para hacerse una idea de la obra, presento un re- 
sumen del contenido de cada tomo: 

Tomo I (132 folios): mapas, pianos de los pueblos y de los edificios 
eclesiasticos, retratos de los obispos de Trujillo y cuadros esquematicos so- 
bre la labor realizada por Martinez Companon. Tomo II (204 fs.): es el de 
mas interes etnografico y recoge los grupos sociales del obispado y de sus 
costumbres (trajes, viviendas, actividades economicas, religion, recrea- 
tion, ritos de transition, salud, etc.). Hay datos muy interesantes, como un 
plan, que contiene 43 voces castellanas, traducidas a las ocho lenguas que ha- 
blan los indios de la costa, sierras y montahas del obispado de Trujillo (f.4). 
Tales lenguas eran: quechua, yunga (Trujillo y Sana), sechura, catacaos y 
colan (Piura), culli (Guamachuco), hivito y cholon (Misiones de Huayli- 
llas). Son notables las acuarelas sobre las danzas: bailenegritos, negros, par- 
lampanes, doce pares de Francia, diabolicos, de carnestolendas, chimo 
(dos variantes), pallas (dos variantes), hombres vestidos de mujer, huacos, 
purap, caballito, espadas (dos variantes), poncho, chusco, ungarina, docto- 
rado, pajaros, huacamayos, monos, conejos, carneros, condores, osos, ga- 
Uinazos, venados, leones, degollacion del inga (dos versiones) e indios de 
la montana (dos versiones). Por ultimo, merecen resenarse dos cachuas del 
nacimiento de Cristo y las diferentes tonadas recogidas 26 . 

Los seis tomos siguientes son una perfecta historia natural grafica: 
el III contiene acuarelas y dibujos sobre arboles, fructices, sufructices y be- 
jucos (196 fs.); el IV, arboles frutales, arboles resinosos, maderas, palmas, 
yerbas frutales y flores (182 fs.); el V, yerbas medicinales (138 f.s); el VI, 
cuadrupedos, reptiles y sabandijas (104 fs.); el VII, aves (159 fs.); y el VIII, 
cetaceos, escamosos, sin escama, cartilaginosos y testaceos ( 178 fs.). Y el to- 
mo IX contiene pianos y perspectivas de restos arqueologicos, ajuares fu- 
nerarios, tejidos, objetos diversos de uso industrial y domestico y una im- 
presionante coleccion de huacos (108 fs.). 


26 Tonadas del Congo, del chimo, la lata, la donosa, el conejo, la celosa, el pa- 
lomo, las lanchas, el diamante, el tupacmaro, el huicho de Chachapoyas, la 
brujita, la despedida, el huicho nuevo, la montana llamada el buen querer 
(II, 178-193). 
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Pero es indudable que este cuidadoso material grafico solo era una 
parte de la historia proyectada por Martinez Companon. ^Llego a termi- 
narla realmente? Vargas Ugarte encontro en el Archivo General de Indias 
de Sevilla una carta al rey, escrita por el albacea de Martinez Companon, 
en la que se afirma que el obispo no pudo continuar y concluir su Historia 
como lo deseaba, habiendo fallecido con este dolor, que procurd aliviarlo con 
el encargo particular que me hizo de su conclusion y presentacion a V.M., 
siempre quepudiese recopilar los apuntes sueltos, que andaban extraviados 27 . 
De donde Vargas Ugarte deduce que, cinco anos despues de la muerte del 
obispo, su Historia paraba en Bogota en manos de uno de sus albaceas, pero 
informe y a medio hacery que no se ha encontrado hasta hoy el rastro de es- 
ta Histor ia manuscrita 28 . Yo la he buscado en los Archivos General de In- 
dias de Sevilla, en la Biblioteca del Palacio Real de Madrid, en el Arzobis- 
pal de Trujillo y en el Nacional de Bogota, sin exito, como tampoco lo tu- 
vo Restrepo, que hizo una busqueda mucho mayor (1992,1:38). 

Sin embargo, parece que parte del trabajo de Martinez Companon 
se salvo en la Descripcion de Trujillo v sus partidos , escrita por el contador 
de la aduana de Lima, Jose Ignacio de Lecuanda, y publicada en el Mercu- 
r io Peruano ente 1793 y 1794. Al referirse Lecuanda a los animales de Tru- 
jillo, reconoce que se valid de las preciosas indagaciones de (...) Martinez 
Companon, quien, siendo obispo de Trujillo, corrio esta didcesis, uniendo a los 
trabajos apostdlicos, las observaciones filosoficas mas exactas sobre los tres rei- 
nos de la naturaleza 29 .Puede consultarse la descripcion del partido de Tru- 
jillo en el Mercurio Pe r uano (n° 247-254); la de Piura (n° 263-270), la de 
Sana (n° 285-288) y la de Cajamarca (n° 333-338). 

5.2 Tarea pastoral y antropologia 

El obispo trujillano aporta un gran conocimiento de las sociedades 
indigenas no solo en su Historia . sino tambien en los datos etnograficos 
que entranan sus proyectos pastorales. Antes de analizar tres proyectos 


27 Ruben Vargas Ugarte, “Don Baltasar Jaime Martinez Companon, obispo de 
Trujillo”, Mercurio peruano , XXIX, 259 (julio 1948), p. 22. 

28 Ibid., pp. 22-23. 

29 Mercurio Peruano (Lima), 249 (1966), p. 53. Biblioteca Nacional del Peru, 
edicion facsimilar, 1793. 
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(fundacion de pueblos, visitas y promotion indigena), recojo la opinion y 
datos de Dominguez Bordona, que prueba el enorme dinamismo del obis- 
po visitador: 

Los cuadros estadisticos insertos en uno de los manuscritos que motivan estas 
lineas acusan la siguiente actividad desarrollada en los nueve anos de su pon- 
tificado: fundacion de 20 pueblos (16.820 habitantes) y traslado de 17; cons- 
truction de 54 escuelas, seis seminarios, cuatro casas de education para indios 
y 39 iglesias; reparation de otras 21 iglesias; construction de seis caminos nue- 
vos ( 180 leguas ) y tres acequias (16 leguas). Fomento de la siembra de la cas- 
carilla (Trujillo y Otusco), cacao (Tongo, Balzas, Moyobamba, Santo Toribio, 
San Marcos y Magdalena), lino (Chocope y Sana) y plantio de arboles (Se- 
churap 

1) Fundacion de pueblos. Martinez Companon seguia pensando 
con la logica toledana de que los indios debian reducirse a pueblos, para 
su mejor atencion espiritual y para gozar de los beneficios de la vida urba- 
na, en una epoca en que la mita minera ya habia dejado de ser el costo so- 
cial de la reduction. Son muchos los pueblos fundados por el obispo, co- 
mo Santo Toribio, en Moyobamba, Bagua Chica en Jaen, San Carlos y Ya- 
man en Chillaos, etc. Toda fundacion o traslado de un pueblo exigia una 
serie de informes y cartas oficiales, que se conservan, sobre todo, en el Ar- 
chivo de la Biblioteca Nacional de Bogota 31 , y que son una buena fuente 


30 Dominguez Bordona, op. cit„ p. 5. 

3 1 Este archivo es, en la actualidad, la principal fuente documental de la obra 
de Martinez Companon en el Peru. Como ejemplo, transcribo el titulo de 
algunos documentos de la section Virreyes : Tomo 3: “Visita general practi- 
cada por el obispo don B. Jaime Martinez C. a la diocesis de Trujillo” (ano 
1790, folios 25-139). Tomo 7: “Censo de poblacion de los aborigenes disper- 
ses en la zona comprendida entre el rio de la Chira, Amotape, Polvareda y 
Callejones, jurisdiccion de Trujillo, Peru. Visita pastoral del obispo a los va- 
rios pueblos de su diocesis y disposiciones dictadas por el para el mejor ser- 
vicio civil y religioso” (1783, f. 369-990). Tomo 8: “Inventario de alhajas y 
ornamentos de la Iglesia de Nuestra Senora del Carmen de la ciudad de Piu- 
ra y visitas practicadas por el obispo de Trujillo y pianos del distrito eclesias- 
tico y del colegio seminario de Piura” (1783, f. 843-1.003). Tomo 13: “Los 
habitantes dispersos de la hacienda grande Chambarazo y otros vecinos re- 
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sobre la vida economica y social. Toda fundacion suponia la creation de 
una parroquia, para lo cual, de ordinario, habia que dividir una parroquia 
mayor. Los minuciosos procesos para establecer los ingresos y gastos de las 
parroquias que iban a dividirse son otra fuente excelente de informa- 
tion 32 . 


sidentes en las margenes del rio Chira elevan petition al obispo de Trujillo 
para que se les senale un sitio para fundar su pueblo y se les nombre cura” 
(1783, f. 210-255); “Petition elevada al obispo por el cacique gobernador y 
alcalde del pueblo de Guamachuco para que se funde una escuela” (1785, f. 
376-426); “Los moradores de la hacienda Chipillico, en curato de Piura, pi- 
den apoyo del obispo para fundar pueblo” (1783, f. 637-689); “Representa- 
tion del Ayuntamiento de la ciudad del Triunfo de la Santa Cruz de Moti- 
lones de Lamas al obispo, en que piden el definitivo senalamiento del lugar 
donde debe fundarse la ciudad para evitar las disensiones que han surgido” 
(1787, f. 809-856). Tomo 14: “Visitas del obispo Martinez Companon a to- 
dos los pueblos de su diocesis, con las actas respectivas e impulso a las obras 
materiales de dicha diocesis (...)” (1780-1783, f. 143-1.009). Tomo 15: “Va- 
rias parcialidades indigenas peruanas representan ante el obispo de Trujillo 
con el fin de federarse” (1783, f. 160-180); “Los arrendatarios de la hacien- 
da Yaguay-Negro (Peru) piden al obispo de Trujillo constituir un pueblo” 
(1783, f. 182-201 ); “Pastoral e instrucciones del obispo al cura de Otusco y a 
los demas parrocos sobre los movimientos sediciosos de dicho pueblo» 
(1782, f. 202-394). Tomo 17: “Federation de las parcialidades indigenas del 
rio Chira, en el sitio llamado La Punta, atendiendo instrucciones del obispo 
de Trujillo” (1786, f. 19-70); “El obispo promueve el cultivo del lino en la 
diocesis” (1786, f. 72-73); “Comunicacion sobre siembra del cacao en algu- 
nas tierras del Peru” (1786, f. 124-125); “Correspondence entre autoridades 
esclesiasticas y civiles de Trujillo sobre bienestar material y espiritual” 
(1784-1787, f. 127-256); “Memorial del cacique de la provincia de Guama- 
chuco, Peru, sobre tributos y atencion a los indigenas enfermos” (1785, f. 
266-319). Una information similar se encuentra en Archivo Arzobispal de 
Trujillo. 

32 En el tomo 7 de Virreyes del Archivo de la Biblioteca Nacional de Bogota, fo- 
lios 456-465, esta el proceso sobre ingresos y gastos del cura de Cheto, Cha- 
chapoyas. Declaran como testigos el procurador, el regidor y el alcalde in- 
digenas, y se pregunta sobre la cuantia del sinodo y de las primicias, el mi- 
mero de capellanias y de aniversarios perpetuos, el numero de cofradias y 
misas que manda celebrar cada una, el importe del “manipulo” del jueves 
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2) Visitas pastorales. Despues de visitar cada parroquia de su obis- 
pado, Martinez Companon dejaba un Auto de la visita en el libro de bau- 
tismos, que puede considerarse el modelo de aculturacion religiosa vigen- 
te al final del virreinato. He publicado el de la parroquia matriz de Piura 33 , 
pero he consultado otros muchos (Catacaos, Huancabamba, Santiago de 
Cao, etc.). Loss autos comprenden varios capitulos que se refieren a los te- 
mas de cualquier “directorio pastoral”, como lugares sagrados, ministros 
del culto, metodos de evangelizacion y de catequesis, normas para la admi- 
nistration de los sacramentos, normas sobre cofradias y demas organiza- 
ciones de los fieles, etc. El texto no solo presenta orientaciones, sino que es 
mas complejo, y unas veces promulga normas legales concretas, indicando 
incluso el tipo de sancion impuesta al cura transgresor, y otras da razones 
de lo mandado y aun verdaderas catequesis sobre determinados puntos. 
Ademas, el texto se refiere, no solo a la action religiosa, sino tambien a la 
promocion humana de los fieles. 

Como ejemplo, recojo algunas normas del auto de Santiago de Cao 
(7 de marzo de 1785) sobre la promocion humana. En el n° 8 se dice que 
el cura procure que los indios que viven y moran en el campo, fuera del son 
de la campana y a distancia de todo poblado, dentro del termino de 4 meses 
tengan fabricado un rancho, cada uno en el pueblo de su vecindad, para su 
habitation, segun lo han ofrecido a S.Sa. lima., y exigen que asi se haga las 
ordenanzas del Reino y la misma razon natural y redprocas funciones de la 
sociedad, norma que pretende superar el abismo de ignoraticia, de libertina- 
je y de brutalidad, que son como inseparables de una vida solitaria y silvestre 
desde la primera edad. En el n° 12 se pide a los curas que fomenten la acti- 
vidad agricola, especialmente el cultivo de granosy de algoddn. En el n° 13 
se dice que se tomen 200 pesos de la caja de las cofradias para comprar tor- 


santo y de las dos pascuas y la “adoration” del viernes santo, y los estipen- 
dios por bautismo y matrimonios. En cuanto a los egresos, se pregunta so- 
bre la cantidad que abona el cura a su ayudante, sobre el gasto de la casa del 
cura y sobre el pago de los impuestos a la diocesis. El proceso continua con 
la presentation por parte del cura de los libros de entrada y su declaration 
bajo juramento de egresos e ingresos en cada punto del cuestionario. Hay 
muchos procesos similares en los archivos de Bogota y Trujillo. 

33 M. Marzal, “Un directorio norperuano de pastoral de fines del virreynato, 
1783”, Re v ista Teologica Limense (Lima), VII, 2 (1973), pp. 267-305. 
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nos, donde aprendan a hilar las cholas y todos los que quieren. En el n° 14 
se establecen dos dotes para cholitas solteras, oriundas de este dicho pueblo, 
de doce anos en adelante, de una yugada de bueyes aradores para cada una. 
En el n° 15 se ordena que los maestros de las dos escuelas se atengan a las 
normas estipuladas para Chachapoyas y Ferrenafe, mientras se hacen unas 
generales. 

3) La promotion indigena. Fue otro punto importante del obispo- 
visitador. En una carta al rey de 15 de mayo de 1786 presenta un cuadro 
sombrio de la situation del indio: 

A la verdad, Sehor, los indios de este obispado (...) es una gente miserable sa- 
bre todo encarecimiento, por donde quiera que se mire. Ciertamente son mi- 
serables en sus almas, en sus cuerpos, en sus honras y en sus fortunas. En sus 
almas, por su profunda ignorancia (...) y hallarse plagados y cancerados de vi- 
cios. En sus cuerpos, porque son tratados (...) con inhumanidad y crueldad, 
poniendose (...) ningun auxilio para el restablecimiento (de su salud) (...), ni 
aquellos que comunmente se suelen aplicar a las bestias. En sus honras, por- 
que un mixto, el mas desventurado, y aim tal vez un negro se quiere hacer su- 
perior al cacique mas distinguido, si es que no llega a tratarle con vilipendio 
ultrajandole depalabra o con las manos. En sus fortunas, porque esta es para 
ellos una voz vacia que no tiene significacion (...) y siendo as( que son, si no 
los unicos o al menos los que mas trabajan sin comparacion, vienen a ser los 
que menos fruto sacan de sus sudor !4 . 

Condolido por esta situation, el obispo propone en su carta la crea- 
tion de dos internados de indigenas, uno para muchachos y otro para mu- 
chachas, procedentes de distintos pueblos. La carta enumera los detalles 
del proyecto. En primer lugar, la aceptacion y elaboration de los indios. 
Martinez Companon propuso personalmente el plan a los indios de Piura 
y les dio ocho dias para contestar; ellos regresaron, antes del plazo fijado, 
aceptando enviar a sus hijos y comprometiendose a donar, cada uno, dos 
reales el ano; la misma respuesta afirmativa dieron la casi totalidad de los 
indios de la diocesis cuando el obispo les envio una carta. 

En segundo lugar, Martinez Companon enumera las ventajas del 
internado: dichos indios, ast varones como mujeres, con el trato que se les da- 
ria de casa, boca, cama, vestido y doctrina se harian a nuestras costumbres, y 
vueltos a sus pueblos, procuration mantener el mismo ordeti en sus fami- 


34 Perez Ayala, op.cit. , p.272. 
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lias 35 ; ademas, los internados podrian servir para seleccionar a los que se 
mostraron aptos para el sacerdocio. Este caracter de formation de elites se 
robustece, porque el obispo propone para el mas sobresaliente el titulo de 
don y el de voz en el cabildo de su pueblo y asiento en el banco de los alcaldes 
y vestir de seda 56 . Otra ventaja que Martinez Companon vela era la acepta- 
cion de la ideologla oficial por los indios: estos deblan ver la conquista es- 
panola como un hecho provindencial para redimir a los indios de la dura 
servidumbre que padedan bajo el imperio despotico de los Ingas (...) y enpo- 
nerlos bajo el (...) gobierno de los Srs. Reyes de Espana, que en todos tiempos 
ban tratado como verdaderos padres, sin diferencia de los demas vasallos; en 
consecuencia deblan convencerse de que en las negociaciones y tratos par- 
ticulars con los espanoles y demas castas son beneficiados y no que los servi- 
ces, que se les hace, son un anzuelo o carnaza que se les arroja para esclavi- 
zarlos 57 . Aunque Martinez Companon denuncia las injusticias que pade- 
cen los indios de parte de mestizos y negros, piensa que hay que mantener 
la elaboration y confianza mutua entre los diferentes grupos sociales. 

En tercer lugar, la carta expone el modo de financiacion. Suponien- 
do que el gasto diario por interno sea de cuatro reales, el gasto anual sera 
de 52.346 pesos, que pueden cubrirse con 2.000 pesos que dona el obispo, 
7.000 que ofrecen los indios, con el producto del trabajo de ambos inter- 
nados y con distintas medidas que el obispo propone: consignar 15 o 20 
fanegadas de tierras baldlas en cada pueblo para los dos internados, pedir 
limosnas con el mismo fin del Domingo de Ramos al Viernes Santo, subir 
hasta dos pesos, que pueden pagarse en especie, el aporte anual de cada in- 
dio, gravar con dos pesos cada botija de aguardiente, con dos reales las de 
chicha y con un peso cada testamento. 

En fin, la carta expone todos los detalles del proyecto, como el lu- 
gar donde deblan crearse los internados, una posible alternativa en caso de 
que no pudieran organizarse dichos internados, etc., lo que muestra el ta- 
lento organizador del obispo. Esta information puede completarse con la 
de otra carta al rey de 5 de febrero de 1787 sobre la polltica escolar del 
obispo, donde habla de la creation de dos escuelas de agricultura en Caxa- 


35 Ibid. , p. 274 

36 Ibid. , id. 

37 Ibid. , id. 
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marquilla y se ofrece cuando otro menos ocupado y de mas salud y conoci- 
miento no lo hiciese, a formar un compendio o catecismo breve y claro de los 
elementos de la agricultura teorica y practica, por preguntas y respuestas 88 . 
Parece ser que la intempestiva promocion del obispo trujillano a la sede de 
Bogota impidio que el proyecto de los internados llegara a realizarse, pero 
sabemos, por la historia y por el testimonio de los cuadros estadisticos de 
su obra inconclusa, que realizo una verdadera promocion del indlgena, 
por lo que Vargas Ugarte llega a compararlo con Vasco de Quiroga 39 - 


38 Ibid., p. 276. 

39 Vargas Ugarte, op. cit„ p.14. 
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SEGUNDA PARTE 
EPOCA MODERNA 
( 1920 - 1970 ) 



Capitulo VIII. EL INDIGENISMO MODERNO EN MEXICO 


1 . Causas y precursores 

Como ya lo indicaba en el capitulo I, llamo indigenismo moderno 
a la reflexion antropologica que se realiza en Mexico, entre los anos 1920- 
1970, sobre las sociedades y culturas indlgenas que han sido redescubier- 
tas tras la tormenta del liberalismo politico. Como todo hecho social com- 
plejo, este indigenismo no surge por generation espontanea, sino que esta 
enraizado, tanto en la evolucion politica de Mexico desde fines del perio- 
do colonial hasta la revolucion de 1910, como en el pensamiento de los es- 
casos estudiosos que dedicaron entonces su atencion al indio y que pueden 
considerarse precursores. Por eso, antes de presentar el pensamiento de los 
grandes indigenistas mexicanos modernos, entre los que he elegido a Ma- 
nuel Gamio, Alfonso Caso y Gonzalo Aguirre Beltran, en torno a la iden- 
tidad del indio y a su incorporation a la comunidad nacional, quiero refe- 
rirme tanto a dicha evolucion socio-polltica como a los precursores. 

a) La evolucion socio-polltica queda expuesta suficientemente en 
el ultimo apartado del capitulo I. En el siglo largo que corre entre 1810 y 
1920, Mexico lleva a cabo la Independencia de Espafia, hace su Reforma li- 
beral politica y economica, e inicia una Revolucion que lleva a un enfoque 
nuevo sobre la poblacion indigena. Ademas, como los tres indigenistas se- 
leccionados desarrollan su pensamiento como funcionarios de la adminis- 
tration estatal de Mexico, en las respectivas monografias tendre que refe- 
rirme a diferentes proyectos estatales de antropologia aplicada, que son un 
indicador de como nace el indigenismo moderno en Mexico. 

b) Los precursores. Considero como tales a aquellos estudiosos 
que, desde diferentes plataformas (la historia, la politica o el ensayo social), 
continuaron reflexionando sobre el indio y lo indigena durante aquel lar- 
go periodo, de fines de la colonia a comienzos de la revolucion, en el que 
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el indio dejo de ser noticia. Pueden agruparse en tres grupos: en primer lu- 
gar, el “Indigenismo ilustrado» del siglo XVIII, como lo llama Arturo War- 
man. Para dicho autor, 

A partir de mediados del siglo XVIII se hizo otr la respuesta americana (a la 
supuesta decadencia de America de que hablaban entonces los europeos) a 
traves de un pensamiento indigenista, que en medio siglo se convirtid en uno 
de los pilares de la Independencia. El indigenismo “ilustrado" del siglo XVIII 
centraba su atencion en el pasado prehispdnico, en el indio muerto. Al indio 
vivo le prestaba ocasional atencion, como el portador degradado de algunas 
supervivencias del pasado (...). Los indios del pasado, por el contrario, adqui- 
rieron tonos de mitos, de ancestros clasicos (...). Los indigenistas ilustrados del 
siglo XVIII aceptaron la conceptualization colonial del indio, pero trataron de 
cambiar la valoracion del pasado precolonial sin modificar los prejuicios de su 
tiempo. Las contradicciones del indigenismo ilustrado del siglo XVIII refleja- 
ban las del grupo que lo promovio y adopto como ideologia: los criollos, los 
descendientes de los colonizadores, nacidos en el nuevo mundo (...). Para sus- 
tentar la diferencia entre espanoles y criollos, estos tomaron el pasado prehis- 
pdnico como propio y lo convirtieron en rasgo diacritico^. 

Dos representantes de este indigenismo son Francisco Javier Clavi- 
jero y fray Servando Teresa de Mier. El segundo grupo de precursores esta 
formado por quienes, en medio de un liberalismo que trataba de crear una 
nacion homogenea, reflexionan sobre la situacion social de indio; el mejor 
y casi el unico representante de esta orientation es Francisco Pimentel. El 
ultimo grupo de precursores esta formado por quienes reflexionan sobre 
los problemas sociales del “Porfiriato” y son inspiradores de la revolution 
de 1910. Tal es el caso de Andres Molina Enriquez. Paso a hacer una breve 
resena de cada uno de estos cuatro autores: 

1.1 Francisco Javier Clavijero (1731-1787) 

Es un jesuita, que nace en Veracruz y muere en Bolonia, tras casi 
veinte anos de exilio italiano, aunque sus cenizas reposan en el panteon de 
Dolores en la ciudad de Mexico en la cripta de mexicanos ilustres. Se de- 


1 Arturo Warman, “El pensamiento indigenista” en Campesinado e indige- 
nismo en America Latina . Lima, 1978, Ediciones Celats, p. 99. 
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dica a la docencia en diferentes colegios de Mexico y uno de sus alumnos 
fue Miguel Hidalgo, el padre de la Independencia. Tambien se dedica a la 
investigation historica, hasta que en 1767 tiene que abandonar su patria 
por orden de Carlos III, como todos los jesuitas del imperio espanol. En el 
exilio, esta en contacto con otros jesuitas desterrados, como Francisco Ja- 
vier Alegre, del que hable en el cap. VI. 

Alii publica su Storia antica del Messico (Cesena, 1780-1781, Gre- 
gorio Biasini, 4 vols.), traducida en seguida al ingles y al aleman y en 1826 
al Castellano como Historia antigua de Mexico: sacada de los meiores his- 
toriadores espanoles, v de los manucristos v de las pinturas antiguas de los 

indios (Londres, R. Ankermann, 2 vols.), traducion reeditada varias veces 
en Mexico, de la que uso la de 1944 (Mexico, Delfin). Clavijero es autor 
tambien de una Historia de la Antigua o Baja California , que se publica 
postumamente primero en italiano (Venice, 1789, M. Fenzo) y luego en 
Castellano (Mexico, 1852, Imprenta de J. R. Navarro). El historiador mexi- 
cano Mariano Cuevas publica el original Castellano de la Historia antigua 
de Mexico (Mexico, 1945, Porrua). Fa razon para escribir esta obra es ex- 
puesta asi por Clavijero: 

La Historia de Mexico que he emprendido, para evitar una ociosidad enojosa 
y culpable, a que me hallaba condenado, para servir a mi patria en cuanto 
mis fuerzas lo alcanzasen y para reponer en su esplendor la verdad ofuscada 
por un turba increible de escritos modernos sobre America, me ha ocasionado 
tantas dificidtades y fatigas como gastos (...) (1944:43). 

Fa obra comprende la Historia propiamente dicha, dividida en 10 
libros, que se publican en tres volumenes en 1780, donde presenta la tierra 
mexicana, las diferentes gentes que la ocuparon, la religion y gobierno az- 
tecas y la conquista espanola, y las Disertaciones , que se publican como 
cuarto volumen en 1781, para impugnar los que se oponen a la verdad de mi 
Histor ia . especialmente a Buffon, Pauw, Raynal y Robertson 2 . Clavijero 


2 Estos cuatro americanistas de la epoca de la Ilustracion son: el Conde Buf- 

fon, autor de Histoire naturelle (1749-1789), 36 vols., quien se opuso a 
Rousseau, que tenia una vision mucho mas positiva del “buen salvaje”. El 
holandes Cornelio de Pauw, que en sus Recherches philosophiques sur les 
americains (1768-1769), describe a estos asi: La indolencia y la pereza for- 
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cree que acreditan su trabajo el haber vivido 36 anos en algunas provincias 
de aquel reino, haber aprendido la lengua mexicana y haber convivido por al- 
gunos ahos con los mismos mexicanos cuya historia escribo. Su objetivo es: 
mantenerme en los llmites de la verdad , y asi al hablar de la conquista espa- 
nola, me he alejado igulamente de los panegiricos de Soils y de las invectivas 
de Las Casas (1944:46). Pero la verdad que quiere defender sobre todo es la 
verdad de los indios y as! su obra tiene algo de la Apologetica histor ia de 
Las Casas. Despues de senalar que la poblacion de America esta constitui- 
da por cuatro grupos: americanos propios o indios; europeos, asiaticos y 
africanos; descendientes de estos tres o criollos, y castas, anade: 

Hablaremos solamente de los que escriben contra los americanos propios, pues 
estos son los mas injuriados y mas indefensos. Si al escribir esta disertacion 
nos moviera alguna pasion o interes, hubieramos emprendido mas bien la de- 
fensa de los criollos, como que, a mas de ser mucho mdsfdcil, debla interesar- 
nos mas. Nosotros nacimos de padres espanoles y no tenemos ninguna afini- 
dad o consanguinidad con los indios, ni podemos esperar de su miseria nin- 
guna recompensa. Y asi ningun otro motivo que el amor a la verdad y el celo 


man el caracter de los pueblos de America. Son simples, carecen de ambition, 
no preveen; comen, danzan y duermen; tienen poca memoria, tal vez a causa 
del tabaco; no les crecen las barbas; segregan una especie de sustancia lactea en 
las tetillas; sonpoco ardientes en el amor y las mujeres paren sin dolor. El tran- 
ces Francisco Raynal, autor de la Histoire philosophique et politique des 
etablissements et du comerce des Europeens dans les deux Indes (1770). Y 
el ingles William Robertson, que escribe Elisto r v of America (Londres, 
1777, 8 vols.), donde sostiene la inferioridad del nuevo mundo y critica al 
buen salvaje y el atraso de America en el siglo XVI, diciendo que los cronis- 
tas habian exagerado. El historiador Miguel Batllori en su obra La cultura 
hispano-italiana de los iesuitas expulsos {Madrid, 1966, Gredos) habla del 
estimulo que signified para estos la obra de dichos americanistas, que des- 
valorizaban la obra colonizadora de Espana y Portugal, la labor evangelizado- 
ra de los jesuitas, la naturaleza misma del nuevo continente y las cualidades 
humanas de las razas indigenas. Y precisamente contra estas cuatro (...) tesis, 
surgieron cuatro grupos de obras antiteticas: 1 ) las reivindicadoras de la colo- 
nization hispanoportuguesa de America, 2) las apologeticas de la obra realiza- 
da por la Compania de Jesus, 3 ) las poeticas y cientlficas, exaltando el paisaje 
del nuevo mundo, y 4) las histdricas, etnograficas y lingiitsticas sobre America 
en general y sobre el hombre primitivo americano en particular (1966:581). 
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de la humanidad, nos hace abandonar la propia causa por defender la ajena 
con menos peligro de errar (1964: 503). 

Y en esta defensa puede senalarse — como lo hace Villoro 3 - una re- 
belion contra la Europa-arquetipo, una presentation de la historia mexi- 
cana como ejemplo clasico de humanismo (como Grecia o Roma), una fi- 
losofia de la historia construida con datos aztecas y en la que se tratan to- 
picos propios del indigenismo colonial, como el origen del hombre ameri- 
cano o el valor de las religiones nativas, que ya no son “demoniacas” a lo 
Torquemada, el cronista mas influyente en esa epoca, sino simple produc- 
to de la naturaleza humana, y, finalmente, una exaltation del indio y de su 
cultura. En este ultimo aspecto presenta una imagen de la sociedad azteca 
muy similar a la de Sahagun y hace una defensa cerrada de los indios, cu- 
ya situation se debe, sobre todo, a la conquista y a la falta de instruction. 
Por solo citar un ejemplo: 

Despues de una experiencia tan grande (...) protesto a Pauwy a toda Europa, 
que las almas de los mexicanos en nada son inferiores a las de los europeos; 
que son capaces de todas las ciencias, aun las mas abstractas, y que si seria- 
mente se cuidara de su education, si desde ninos se criaran en seminarios ba- 
jo buenos maestros, y si se protegieran y alentaran con premios, se verian en- 
tre los americanos fildsofos, matematicos y teologos que pudieran competir 
con los mas famosos de Europa. Pern es muy diftcil, por no decir imposible, ha- 
cer progresos en las ciencias, en medio de una vida miserable y servil. El que 
contemple el estado presente de Grecia no podria persuadirse que en ella ha- 
bia habido antes aquellos grandes hombres, si no estuviera asegurado, asi por 
sus obras inmortales como por el consentimiento de todos los siglos. Pues los 
obstaculos que tienen actualmente que superar los griegos para hacerse doc- 


3 Luis Villoro, Los grandes momentos del indigenismo en Mexico . Mexico, 
1950, El Colegio de Mexico. En esta interesante obra, el autor trata de res- 
ponder a una pregunta: jcudl es el ser del indio que se manifesto a la concien- 
cia mexicana? Con lo que no interrogamos por lo que el indio sea en si mismo, 
sino por lo que en el indio revelan aquellos que de el se ocupan (...). Esta doble 
faceta: conception y conciencia indigenista, constituyen lo que llamamos indi- 
genismo. Podriamos definir a este como el conjunto de concepciones tedricas y 
de procesos concienciales que, a lo largo de las epocas, ban manifestado lo in- 
digena (p. 9). 
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tos, no son comparables con los que siempre han tenido y tienen todavia los 
americanos (1964:519). 

Por mas que haya esa confianza tan grande en la education, tan 
propia del siglo de las luces, es indudable que la Histor ia y las D isertacio- 
nes son una excelente prueba de la grandeza del indio mexicano. 

1.2 Servando Teresa de Mier (1763-1827) 

Es un criollo de Monterrey de vida turbulenta. Se hace dominico y 
se dedica al ministerio de la predication. Durante sus estudios conoce la 
cronica dominica en Mexico y convierte a Las Casas en su heroe. El 12 de 
diciembre de 1794 tuvo el privilegio de predicar el sermon de la fiesta de 
la Virgen de Guadalupe en el Tepeyac. Como dice Brading, en dicho pane- 
girico: 


Declaraba que el descubrimiento de la piedra del calendario — para la que “el 
oro todo de las Indias no bastaba para comprar alhaja tan valiosa ” — habia 
dado nueva litz sobre la historia cristiana e india de Mexico. Y resumla sus 
conclusiones en cuatro proposiciones. Primera: la imagen de la Virgen de 
Guadalupe apareda en la capa de Santo Tomas, “el apostol de este reino”. Se- 
gunda: los indiosya cristianos habian adorado la imagen durante 1750 anos 
en el Tepeyac, donde el apostol habia construido la Iglesia. Tercera: cuando los 
indios cometieron apostasia, la imagen habia sido escondida; la Virgen se le 
habla aparecido a Juan Diego para revelarle su localization. Cuarta: la ima- 
gen misma era una tela del siglo I donde milagrosamente se habia impreso la 
figura de la Virgen Maria. Luego afirmaba que Santo Tomas era Quetzalcoatl 
y que los indios conocian los dogmas fundamentales del cristianismo 4 

El sermon provoco una gran reaction y Mier fue condenado a diez 
anos de exilio y confinamiento en un convento de su orden en Espana 5 , pe- 


4 David A. Brading. Los origenes del nacionalismo mexicano . Mexico, 1973, 
Sep — Setentas, pp. 68-69. 

5 Pueden consultarse las O bras completas de Mier, tomo I y II, El heterodoxo 
guadalupano , Mexico, 1981, UNAM, estudio preliminar y selection de tex- 
tos de Edmundo O’Gorman. Tambien el Id eario politico , Caracas, 1978, 
Ayacucho, que es otra selection de obras de Mier hecha por O’Goman. 
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ro por diferentes razones no regresa a Mexico hasta veintidos anos des- 
pues, cuando en 1816 se enrola como capellan del ejercito patriota. Duran- 
te su exilio europeo sale de la orden dominica, aunque no deja el ministe- 
rio sacerdotal; se alista como capellan en el ejercito espanol contra Napo- 
leon, pasa varios anos en las carceles de la Inquisition, tiene una rica expe- 
rience politica en contacto con los diputados de las Cortes de Cadiz y con 
politicos espanoles y americanos, y publica en Londres la Historia de la Re- 
volution de Nueva Espana (1813). En ella analiza la crisis antinapoleonica 
de 1808 en Mexico, el papel de los diputados americanos en las Cortes de 
Cadiz, la revolution del cura Hidalgo y, sobre todo, los argumentos desti- 
nados a justificar la Independencia. 

De regreso en Mexico, y habiendo fracasado el ejercito patriota, 
Mier vuelve a la carcel por varios anos y es desterrado de nuevo a Espana. 
En su “Carta de despedida a los mexicanos” (1821), escrita desde el Casti- 
llo de San Juan de Ulua, retoma el tema de Quetzalcoatl y santo Tomas. Pe- 
ro no llego a su segundo exilio espanol, porque se escapo del barco en La 
Habana y se fue a Filadelfia, de donde regresa a Mexico para formar parte 
del Congreso, despues de la Independencia definitiva llevada a cabo por 
Iturbide, donde defiende con tenacidad sus ideas republicanas. Al dirigir- 
se por primera vez al Congreso en 1822, aclamo, una vez mas, a santo To- 
mas como apostol del Nuevo Mundo. 

Pero, qior que Mier insistia tanto en este punto, que llego a decir, 
haciendo una extrana metamorfosis del pasado indigena, que la religion de 
los mexicanos no era sino un cristianismo transtomado por el tiempo y la 
naturaleza equivoca de los jeroglificosl 6 . Lo hacia, sin duda, en la linea del 
padre Calancha, cuya obra debio consultar en su destierro espanol, por las 
consecuencias politicas que podian deducirse de la predication de santo 
Tomas. Como observa Villoro: 

Mier no puede tolerar ese hecho (se refiere a la predication del evangelio co- 
mo titulo de dominio) que, para siempre, pone un sello de vasallaje en Ame- 
rica: “porque ciertamente no puede sufrir — confiesa — que los espanoles nos 
llamen, como suelen hacerlo, cristianos nuevos, hechos apuntade lanza, yque 
no hemos merecido de Jesucristo una ojeada de misericordia, sino despues de 
16 siglos entre la esclavitud, elpillaje, la desolation y la sangre”. El unico me- 
dio de acabar radicalmente con todo esto es negar el vuelco definitivo que rea- 


6 Citado por Villoro, op. cit. . p. 131. 
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liza America con la Conquista. Y Fray Servando, paladinamente, trata a toda 
costa de separar conversion y conquista, retrotrayendo aquella hasta el primer 
siglo cristiano. El Descubrimiento pierde entonces la significacidn profunda 
que se le atribuia. Ni siquiera la conserva en lo natural, porque — segun nues- 
trofraile — ya desde mucho antes de la venida del espaiiol, estab a America en 
comunicacion con el resto del mundo: estuvo en comercio con la China, por 
donde vino el apostoly, desde el siglo X, habia en sus tierras colonos norman- 
dos, daneses, irlandeses y escoceses. Todo el significado primordial de la Con- 
quista se derrumba. Ahora parece como una operacion militar cualquiera. El 
espahol encuentra ya el evangelio en nuestras tierras, pern se niega a verlo 7 . 

Asi, Mier no solo contribuyo a la gesta de la independencia mexi- 
cana, participando activamente en la politica, sino tambien rehabilito el 
pasado del indio y mino uno de los titulos mas aceptados de la conquista 
espanola. 

1.3 Francisco Pimentel (1822-1893) 

Si Clavijero y Mier escriben para defender el mundo indigena fren- 
te al mundo europeo, Pimentel escribe para de defender al indio vivo des- 
pues de la Independencia, aunque lo haga con la propuesta liberal, que 
queria asimilar al indio. Es un criollo, que nace en Aguascalientes, aunque 
vive la mayor parte de su vida en Mexico, donde llega a ser un intelectual 
brillante en temas de historia, literatura, filologia y economia. Entre sus 
obras destacan: Cuadro descrip t ivo v comparative de las lenguas indigenas 
en Mexico o tratado de filologia mexicana (1862) v Memoria sobre las cau- 
sas que han originado la situation actual de la raza indigena de Mexico v 

medios para remediarla (1864); esta obra se la dedico al emperador Maxi- 
miliano, con quien colaboro y cuya caida hizo que la obra fuera criticada 
por los adversaries politicos de Pimentel y pronto olvidada, aunque tuvo 
cierto influjo durante el Porfiriato, cuando el gobierno quiso transformar 
a Mexico segun modelos europeos. Las Obr as completas (Mexico, 1903- 
1904, Tipografia Economica, 5 tomos) de Pimentel fueron publicadas por 
sus hijos. 

En esta historia interesa sobre todo la Memor ia. Aunque el Mexico 
independiente habia emprendido la tarea de crear una nacion homogenea 


7 Ibid., p. 136. 
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sin discriminaciones de casta, Pimentel afirma que, despues de medio si- 
glo, hay dos pueblos diferentes y aun enemigos, pues, al preguntarse que 
analogia hay en Mexico entre el bianco y el indio, dice: 

El primero habla castelleno y frances; el segundo habla mas de cien idiomas 
diferentes en que da a conocer sus ideas. El bianco es catdlico, o indiferente; el 
indio es iddlatra. El bianco es propietario, el indio proletario. El bianco es ri- 
co; el indio pobre, miserable. Los descendientes de los espanoles estdn al alcan- 
ce de todos los conocimentos del siglo y de todos los descubrimientos cientifi- 
cos; el indio todo lo ignora. El bianco viste conforme a los figurines de Paris y 
usa las mas ricas telas; el indio vive casi desnudo. El bianco vive en las ciuda- 
des en magnificas casas; el indio esta aislado en los campos ysu habitacion son 
miserables chozas. Este es el contraste que presenta Mexico: ;con razon dijo 
Humboldt que era el pais de la desigualdad! Hay dos pueblos diferentes en el 
mismo terreno; pero lo que es peor, dos pueblos hasta cierto punto enemigos 
(1864:217-218). 

Este cuadro es sin duda maniqueo, pues se fija en los dos polos ex- 
tremos de la sociedad mexicana, donde, a pesar del influjo de la cultura 
francesa, pocos blancos hablaban frances, y sobre todo olvida la presencia 
de los mestizos y aun de ciertos indios, como el oaxaqueno Benito Juaarez 
que habia llegado a presidente. De todos modos es un util recurso literario 
para hablar de la situation del indio que, despues de la Independencia, es- 
ta degradado y segregado. Hay una segregation religiosa, pues su religion 
sincretica y los indios no tienen de catdlicos mas que ciertas formas externas 
(1964:139); hay una segregation social, fruto del regimen colonial, que, 
para proteger al indio con una legislation tan filantropica como las Leyes 
de Indias, lo mantuvo aislado; hay una segregation psicologica, pues es vis- 
to con desprecio por los demas mexicanos. La consecuencia mas impor- 
tante es que, mientras los naturales guarden el estado que hoy tienen, Mexi- 
co no puede aspirar el rango de nacidn propiamente dicha, pues esta es na- 
tion es una reunion de hombres que profesan creencias comunes, que estdn 
dominados por una misma ideay que tienden a un mismo fin (1864:217). 

Junto a este cuadro doloroso del indio, Pimentel presenta una figu- 
ra luminosa del mestizo: mientras el indio es sufrido, el mestizo es verdade- 
ramente fuerte (...), es agudo, despierto y de facil comprensidn (...). El mesti- 
zo puede corregirse con solo que se le moderepor medio de una saludable dis- 
cipline, pero, idonde encontraremos un tdnico bastante activo para elevar al 
indio a la vida civilizada? (1964:235-237). En consecuencia, para el indio la 
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solucion es convertirse en mestizo y Pimentel formula su tesis asimilacio- 
nista: 

El sistema de comunidad y aislamiento deve quitarse completamente. Procu- 
reses que los indios se roce con los balncos; no se les deje vivir aislados (...). De- 
be procurarse, por otra parte, que los indios olviden sus costumbres y hasta su 
idioma misrno, si fuera posible. Solo de ese modo perderdn sus preocupaciones 
y formaran con los blancos una masa homogenea, una nation verdadera 
( 1864 : 226 ). 

La homogeneizacion defendida por Pimentel exige tambien que los 
indios sea mas instruidos en el catolicismo, que se suprima el sistema de 
comunidad, que los indios se conviertan en propietarios, adquiriendo, a 
precios bajos, la tierra excedente de las grandes haciendas, y que los indios 
vayan a las escuelas publicas. Ademas, debe favorecerse la transformation 
biologica del indio en una raza mixta, con una adecuada inmigracion eu- 
ropea, aunque esta raza mixta seria una raza de transition ; despues depoco 
tiempo todos llegarian a ser blancos. Pimentel no ignora las dificultades de 
la politica de convertir al indio en mestizo, pero cree que es la unica solu- 
tion y alerta contra los indios no asimilados que pudieran rebelarse, pues 
hemos visto a menudo algunos abogados de color excitar a los naturales con- 
tra los propietarios, decides que ellos son los duettos del terreno, que lo reco- 
breti por lafuerza, para concluir: el resultado de nuestras observacioties nos 
conduce naturalmente a esta tremenda disyuntiva como unico y definitivo re- 
medio, jmatar o morir! (...); afortunadamente hay un medio con el cual no se 
destruye una raza, sino que solo se modifica, y ese medio es la transformation 
(1864: 233). 

Por mas que las ultimas palabras puedan parecer duras en la actua- 
lidad. Pimentel tiene el merito de plantear el problema del indio presente, 
frente a Clavijero o Mier que, por las circunstancias en que actuan, solo re- 
conquistan el indio del pasado y defienden un mestizaje mental de los 
criollos, que hacen suya la historia indigena. Es cierto que la solucion pro- 
puesta es la asimilacion al mestizo y con ella la desaparicion del indio co- 
mo tal. 

1.4 Andres Molina Enriquez (1868-1940) 

Nace en Jilotepec (Edo. Mexico), estudia leyes en Toluca y se de- 
sempena como juez en varios pueblos, donde es testigo de las crecientes in- 
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justicias sociales del gobierno de Porfirio Diaz. Desde 1907 es profesor del 
Museo Nacional de Arqueologia, Historia y Etnografia. Es un precursor de 
la revolucion con su obra Los grandes problemas nacionales (1909), al 
punto que se ha dicho que la obra del Molina es para la revolucion mexica- 
na lo que la de Rousseau es para la francesa 8 . Sobre Molina hay un reciente 
estudio de Basabe, que sigo en mi breve resena 9 . Este analiza la tesis de Mo- 
lina, que es la mitificacion del mestizo o la mestizofilia, a la que define co- 
mo: 

la idea de que elfendmeno del mestizaje -es decir, la mezcla de razas y/o cul- 
turas- es un hecho deseable (...). Molina Enriquez (...) parte de la premisa que 
los mestizos de Mexico, entre los que el incluye fundamentalmente a quienes 
poseen un linaje mixto hispano-indigena, son los mexicanos por antonoma- 
sia, los autenticos depositarios de la mexicanidad, y pretende demostrar his- 
torica y “socioetnoldgicamente” que Mexico no puede convertirse en una na- 
tion desarrollada y prospera, mientras no culmine su proceso de mestizaje y 
no logre homogeneizar en lo etnico la poblacion mediante la fusion racial de 
las minorias de indiosy criollos en las masas mestizos 10 . 

En el capitulo I Basabe presenta los origenes de la corriente mesti- 
zofila. Su punto de partida es: mestizaje y latino -amiricanidad son concep- 
tos indisolubles, con la exception del cono sur, y a diferencia del melting pot 
yanqui, renuente a amalgamar ya no se diga a blancos e indios (o a blancos 
y negros), sino a los mismos nordicos y mediterraneos que emigraron de Eu- 
ropa a Estados Unidos, en el sur si se did un verdadero crisol etnico n ; en len- 
guaje popular, esto equivale a decir que, frente al “juntos pero no revuel- 
tos” del melting pot de los anglo-americanos, se da el “juntos y revueltos” 
de los latino-americanos. Basabe presenta luego una tipologia de seis for- 
mas de mestizaje que preceden a la de Molina: mestizaje a contrapelo (co- 
lonia), un buen indio es un indio invisible (epoca liberal), el genocidio hu- 
manitario (Pimentel), el contrato racial (Riva Palacio), el mestizo se vuel- 


8 Citado en Victor Alba, Las ideas sociales contemporaneas en Mexico . Mexi- 
co, 1960, Fondo de Cultura Economica, p. 129. 

9 Agustin Basabe Benitez, Mexico mestizo. Analisis del nacionalismo mexi- 
cano en torno a la mestizofilia de Andres Molina Enriquez (Mexico, 1992, 
Fondo de Cultura Economica, l a reimpresion 1993). 

1 0 Basabe, op. cit„ p. 1 3 . 

1 1 Basabe, op. cit. , p. 1 7 
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ve burgues (Justo Sierra) y teoria promestiza, a pesar de la injusta praxis 
social (positivismo de la intelligentsia porfiriana). Se hablo ya de Pimentel 
y ahora me limito al mestizaje colonial, liberal y de Riva Palacio. 

En el Mexico colonial hay, por el escaso numero de mujeres llega- 
das de Espana, un mestizaje a contrapelo, a pesar de ser fomentado por la 
corona y la Iglesia; si bien hubo mestizos ilustres, como Martin Cortes, hi- 
jo de Hernan Cortes y la Malinche, o el cronista Juan Bautista Pomar, los 
mestizos, que en su mayoria no nacen de un matrimonio, tienen un status 
marginal, hasta el punto que Clavijero en su Elistoria angua de Mexico lle- 
ga a escribir: hubiera sido mas acertada la pohtica de los espanoles si en vez 
de llevar mujeres de Europa y esclavos de Africa, se hubieran enlazado con las 
mismas casas americanas, hasta hecer de todas una sola e individua nation 
(1958,11:208-209). 

En el Mexico liberal, un buen indio es un indio invisible. Basabe ob- 
serva que magicamente, al Constitution habia hecho desparacer a los indios, 
creando en su lugar abstractos ciudadanos mexicanos 12 y recoge la opinion 
de los pensadores liberales, como Jose Maria Luis Mora, que en Mexico v 
sus revoluciones (1836), sostiene una expropiacion de la nacionalidad del 
indio, puesto que la poblacion blanca es con mucho esceso la dominante en 
el dia, por el numero de sus individuos, por su ilustracion y riqueza, por el in- 
flujo exclusivo que ejerce en los negocios publicos (...); en ella es donde se ha 
de buscar el cardcter mexicatio 13 , y en 1849 escribe como diplomatico en 
Londres sobre la reciente Guerra de Castas en Yucatan, que hay que hacer 
que tales guerras no solo cesen, sino que sean en lo sucesivo imposibles, y el 
unico medio de lograrlo la fusuon de todas las razas y colores que existen en 
la Republica en una sola u . 

Pimentel, como se vio, defiende el mestizaje del genocidio humani- 
tario, en el que los indios deben unirse en una raza mixta con los blancos 
y cuya meta es que el notnbre de raza desaparezca entre nosotros, no solo de 
derecho sino de hecho (...), que en el pais no haya mas que unas mismas cos- 
tumbres e iguales intereses. Ya hemos indicado el medio: la immigration 
(1864:240). A diferencia del criollo Pimentel, para quien el indio debe me- 
tamorfearse en bianco, el mestizo Vicente Riva Palacio juzga que el indio 
debe crear una nueva raza para formar la nacionalidad mexicana. Riva Pa- 


12 

13 

14 
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Basabe, op. cit„ p. 22. 
Basabe, op. cit„ p. 24. 


lacio fue un militar, politico e intelectual, autor del tomo sobre el vierrai- 
nato, de la clasica historia en cinco tomos Mexico a traves de los siglos 
(1884-1889). Segun las ideas sobre raza de la epoca, Riva Palacio supone 
que los hombres sienten y piensan (...), no solo segun su particular organis- 
mo, sino segun la raza a que pertenecen y dice que toda tentativa de indepen- 
dence era infructuosa mientras el cruzamiento de razas no produjese un pue- 
blo nuevo, exclusivamente mexicano. Aunque el elemento hispano domina 
en el mestizo mas que el elemento indigena, este influira tambien para for- 
mar, con el transcurso de uno o dos siglos, el verdadero mexicano, tan diver- 
so del espanol y del indio como el italiano del alemdn 15 . Para Riva Palacio, el 
cuerpo del indio ha evolucionado mas que el del europeo, segun las teorias 
evolucionistas en boga, y as! la mezcla racial sera benefkiosa para el bian- 
co. Basabe sintetiza dicha position: 

He aqui una nueva conception del mestizaje. La mezcla no mejora solo al in- 
dio, sino tambien al criollo, que se beneficia de la beneficia de la superioridad 
evolutiva del primero. El trato propuesto se vuelve mas equitativo, se convier- 
te en un verdadero intercambio. Y lo mas importante, en el la carga de la 
transformation recae en ambas partes, que ceden su existencia a un tercero. El 
pacto se convierte asi, inusitadamente, en una especie de contrato racial 16 - 

Volviendo a Molina, su pensamiento mestizofilo permea gran par- 
te de su obra, aunque aparece nitidamente en Los grandes problemas na- 
cionales . El divide a la poblacion en grupos raciales (extranjeros, criollos 
antiguos, criollos nuevos, mestizos e indios), que actuan como clases so- 
ciales. Es util recoger la description que hace del mestizo: 

El mestizo es plebeyo: se apellida Perez, Hernandez, Flores, etcetera. De color 
moreno, que en las mujeres se dice color apinonado, es mas moreno que el eu- 
ropeo meridional, aunque menos que el indio puro, y en las costas es pinto; su 
cabello es en lo general negro y rebelde, su barba negra y escasa, su cuerpo tos- 
co y robusto, su continente serio y grave, y su conjunto a la vezfuerte y dulce. 
El mestizo, que siempre ha sido pobre, es vulgar, rudo, desconfiado, inquieto e 
impetuoso; pero terco,fiel, generoso y sufrido. Nada puede identificarlo mejor 
que la palabra con que fue bautizado por la “gente decente”: “chicano”, deri- 
vation de “chinacatl", o sea para no traducir literlmente esta ultima palabra, 
“desarrapado”. En sus gustos, mustra inclination a los placeres sensuales: 


15 Basabe, op. tit. , p.30. 

16 Basabe, op. tit. , pp. 30-31. 
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cuando gasta no es elegante como los criollos, ni lujoso como los criolos que 
mas adelante llamaremos “criollos nuevos”, sino shnplemente derrochador^ 7 ■ 

Molina analiza la Reforma de Juarez, con sus leyes de desamortiza- 
cion y nationalization, y juzga que consolido el poder de los criollos nue- 
vos y fomento el poder de los mestizos, al destruir la propiedad comunal de 
los indios. Luego Molina analiza los grandes problemas de la patria tras el 
largo gobierno de Porfirio Diaz, que son el latifundismo, el credito, el rega- 
dio, la poblacion y el poder politico. Segun Basabe, la patria para Molina: 

debido a “la unidad de origen, de condiciones de vida y de actividad”, se tra- 
duce con el tiempo en la identidad del “tipo fisico, las costumbres, la lengua, 
ciertas condiciones provenientes del estado evolutivo, y los deseos, los proposi- 
tos y las tendencias generales”, lo que a su vez genera “la unidad del ideal”; 
luego, “la patria, pues, es (...) la unidad del ideal comun”. De aqul que la ho- 
mogeneidad sea condition sine qua non de la existencia de una patria (...), y 
que el encuentro de dos “agragados humanos” no pueden constitutir una pa- 
tria sino hasta que estos “se confundan en uno solo que desarrolle su propia 
cohesion social ” 18 . 

Esta unidad, que todavia no ha llegado a su pleno desarrollo, se da 
fundamentalmente en los mestizos que deben tienen que ser la clave de la 
nacionalidad. Por eso, Molina dice que es necesario: 

confundir con el elemento mestizo a los otros dos, refundir en el cardcter mes- 
tizo el indigenay el criollo, yformar con toda la poblacion una verdadera na- 
cionalidad fuerte y poderosa, que tenga una sola vida y una sola alma (...). 
Todos, como los hermanos de unafamilia (...), obligados en virtud de esa mis- 
ma fraternidad, por una parte a distribuirse equitativamente el goce de la co- 
mun heredad y, por otra, a tolerarse mutuamente las diferencias^ . 

Para Molina la hacienda no es la manera adecuada de explotar la 
tierra desde el punto de vista economico y social, sino que hay que empe- 
zar por la division de los latifundios. La generalization de la pequena pro- 
piedad, con el credito y el riego adecuados, hara posible la existencia de un 
mercado interno y facilitara la industrialization. En resumen, para Molina 


17 

18 
19 
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el problema del indio es un problema social, que se debe a la posicion que 
el indio ocupa en la estructura social del pais: el indio debe disfrutar de su 
pequena propiedad y confundirse con el mestizo y el criollo en una unica 
nacionalidad mestiza 20 . Esta exaltacion del mestizo la comparte Vasconce- 
los en La raza cosmica: mision de la raza iberoamericana (1925) 21 . La asi- 
milacion del indio significa, en defmitiva, la desaparicion del indio. Por 


20 Recojo una conclusion de Basabe sobre la mestizofilia, que sera util para el 
debate del capitulo X y que matiza la tesis de Bonfil: ^Que hacer entonces? Es 
obvio que una civilization truncada en el siglo XVI no puede ser plenamente 
incorporada al siglo XX (...). Pero si se aprendio la lection histdrica y se reco- 
noce que lejos de blanquear la raza lo necesario es mestizar la cultura, nada 
impide iluminar la cara oculta de Mexico y enriquecer con ellos algunos aspec- 
tos de la actual cosmovision. Se trata, ante todo, de avanzar hacia el mdximo 
imperativo de lajusticia social mediante un lance impostergable: el rescate del 
rostro indio de la clandestinidad y su revindication ante los ojos propios y ex- 
tranos, para la cual espreciso modificar los patrones estetico-culturales de ori- 
gen occidental que provocan complejos de inferioridad. Pero tambien se trata 
de dar solution a la crisi de identidad del mexicano y de dar simetria al mes- 
tizaje a fin de renovar una cultura que, a decir verdad, no se ha adaptado a la 
realidad mexicana ni se ha distinguido por su creatividad (...). El resultado, sin 
embargo, no seria una nation pluricultural” (eso es lo que Mexico ha sido, asi 
sea en dosis desproporcionadas, desde la Conquista). La nation seria -y eso es 
lo que sin darse cuenta propone Bonfil- una nation unica, nueva, distinta a la 
suma de sus predecesoras. 

(...) Porque ante el embate de la modernidad occidental como historicidio, Me- 
xico tiene tres opciones: el tradicionalismo, el mimetismo y el filoneismo. La 
primera -cerrazon a ultranza- es impensable en un mundo con la capilaridad 
actual; la segunda -imitation indiscriminada- se ensayo en el siglo pasado y 
sus tristes residtados estan a la vista; la tercera, en cambio, consiste en una 
apertura reciprocamente enriquecedora, condicionada al compromiso de pro- 
ducir algo mejor. Por ello, asimilar los origenes indohispanicos de la nation no 
es mas que el primer paso; el resto se dard a golpes de libertad y de creation, 
puesto que unicamente quienes conciben su propia cima de grandeza pueden 
aspirar a escalarla (1993:144-145). 

21 Jose Vasconcelos (1882-1959) nace en Oaxaca, estudia derecho y participa 
en distintos gobiernos de la revolucion mexicana, como Secretario de Edu- 
cacion Publica, candidato a la presidencia contra Plutarco E. Calles y rector 
de la Universidad Nacional Autonoma de Mexico, a la que da escudo y le- 
ma.Es un personaje controvertido, que desperto muchas filias y fobias. 
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eso, el indigenismo mexicano nacido de la revolution de 1910 y cuyas ma- 
ximas figuras son Gamio, Caso y Aguirre, habla mas bien del indio y de su 
integration en la cultura nacional. Paso a exponer el pensamiento de esos 
autores. 


2. MANUEL GAMIO (1883-1960) 

Natural de la ciudad de Mexico, puede decirse que su biografia es la 
biografia del renacimiento indigenista de Mexico y que su nombre esta 
asociado a todos los centros o programas sobre el indio. Comienza estu- 
diando ingenieria en 1904, pero se convence de que no es camino y se de- 
dica a explotar una plantation de hule que tenia su padre al margen del rio 
Tonto, entre los estados de Veracruz, Oaxaca y Puebla, donde descubre su 
verdadera vocation por el contacto con el mundo indlgena y aprende na- 
hualt. De 1906 a 1908 estudia arqueologla y antropologia en el Museo Na- 
cional de Mexico, y de 1909 a 1911 en la Universidad de Columbia con 


Su production intelectual fue sobre todo filosofica. Entre sus obras desta- 
can La raza cosmica (1925), Indologia (1926), Estetica (1935) v Ulises crio- 
llo (1935). En la primera presenta la mision de la raza iberoamericana con 
la tesis central de que las distintas razas del mundo tienden a mezclarse ca- 
da vez mas, hasta formar un tipo humano a base de la selection de cada uno 
de los pueblos: Las tendencias todas delfuturo se entrelazan en la actualidad: 
mendelismo en biologia, socialismo en elgobierno, simpatia creciente en las al- 
mas, proceso generalizado y aparicion de la quinta raza que llenard el plane- 
ta, con los triunfos de la primera cultura verdaderamente universal, verdade- 
ramente cosmica Todo parece indicar que (...) llegaremos en America, an- 
tes que en parte alguna del globo, a la creation de una raza hecha con el teso- 
ro de todas las anteriores, la raza final, la raza cosmica ( La raza cosmica , Ma- 
drid, 1966, Aguilar, pp. 62-63). Basabe, en su estudio sobre Molina, analiza 
tambien a Vasconcelos bajo el titulo de: jmestizos de America, untos! y con- 
cluye: La tesis de la raza cosmica puede sonar hoy descabellada, pero en su mo- 
rnento represento el esfuerzo rational de uno de los intelectuales latinoameri- 
canos mas creartivos por inaugurar una tradition cultural propia. (...), es de 
lamentarse que su frustration politica y las incontables polemicas que ella pro- 
voco le hayan impulsado a abrazar el mas autodeningrante antindigenismo 
(...). Pero es de felicitarse que, a pesar de su hispanismo, su circunstancia le ha- 
ya permitido engrosar las filas de la mestizofilia. Despues de todo, su ulterioir 
extravio no tienepor que ensombrecer sugenio original (1993:136). 
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Franz Boas, padre de la antropologla cultural. En 1921 es el primer antro- 
pologo mexicano que se gradue doctor en Estados Unidos. Tal hecho es un 
presagio del influjo que tendra la antropologla cultural en el indigenismo 
mexicano. 

Entre 1917 y 1920 es director de la Escuela Internacional de Ar- 
queologia y de Etnologla Americanas, centro dedicado a la investigation, 
no a la docencia, cuya direction habla estado en manos de ilustres repre- 
sentantes del mundo antropologico (Eduardo Seler, Franz Boas y Alfred 
M. Tozzer). Pero, al mismo tiempo, Gamio esta al frente del primer orga- 
nismo estatal dedicado a la promotion indlgena, la Direction de Antropo- 
logla (1917-1924). El origen de dicho organismo se debio al mismo Ga- 
mio, quien en el 2_ Congreso Cientlfico Panamericano (Washington 
1915), como presidente de la delegation mexicana, propuso la creation de 
un instituto de action practica inmediata en cada una de las naciones indo- 
latinas, que se encargara de estudiar los problenias aborigenes en todas sus 
manifestaciones sociales, en el presente y en el pasado, exclusivo objeto de im- 
pulsar su desarrollo e incorporarlas a la civilization contemporanea 22 . En 
1920 funda la revista Ethnos , para la vulgarization de estudios antropolo- 
gicos de Mesoamerica. Ocupa diferentes cargos en la administration me- 
xicana, casi siempre relacionados con su especialidad de antropologo, y 
cuando en 1940, al celebrarse en Patzcuaro el 1° Congreso Indigenista In- 
teramericano, con la participation de los mas destacados indigenistas del 
continente, se decide crear en la ciudad de Mexico el Instituto Indigenista 
Interamericano, Gamio sera su primer director, cargo que desempena has- 
ta su muerte en 1960. 

En las obras de Gamio pueden senalarse cuatro temas. Uno, los 
problemas sociales con la ideologia de la revolution mexicana, como For- 
iando patria (1916) y Hacia un Mexico nuevo (1935). Otro, el estudio 
cientlfico del mundo indlgena, como La poblacion del Valle de Theotihua- 
can , Mexico, 1922, Secretaria de Education Publica, 3 tomos, obra colecti- 
va dirigida por Gamio, cuya introduction, sintesis y conclusiones fueron 
su tesis doctoral en Columbia. Tres, el tema de los braceros y de la Emi- 
gration mexicana, Mexican Inmigration to the United States: A Study of 
Human Migration and Adjustment ( 1930) y The Mexican Inmigrant: His 


22 Citado por Juan Comas, La antropologla social en Mexico: travectoria v an- 
tologia , Mexico, 1964, Instituto Indigenista Interamericano, p. 21. 
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Life Stor y (1930), publicados ambos en la universidad de Chicago y el se- 
gundo en Castellano por Instituto de Investigaciones Sociales de la UNAM 
(1969). Y cuatro, el indigenismo en general, como Consideraciones sobre 
el problema indigena , Mexico, 1948, Instituto Indigenista Interamericano, 
donde se recogen las editoriales de Gamio en la revista America Indigena 
del sexenio (1942-1948) 23 . 

A1 hablar de los aportes de los tres grandes indigenistas mexicanos 
de este periodo, es dificil senalar el aporte original de cada uno. Porque tra- 
bajan desde la misma plataforma institucional, y asi Gamio y Aguirre se- 
ran directores del Instituto Indigenista Interamericano, y Caso y Aguirre 
del Instituto Nacional Indigenista de Mexico, y porque juntos moldean el 
indigenismo oficial mexicano, que va a influir mucho en el continente. De 
todos modos, Gamio es el iniciador y el plantea los aportes que Caso y 
Aguirre completan y someten a prueba en la praxis indigenista. Entre tales 
aportes de Gamio senalo dos: 

2.1 La identidad del indio y su integracion 

En aquel momento, en que se descubria que los indios, a pesar de 
todo, seguian siendo diferentes y en que se montaban programas en favor 
de los indios, era importante identificarlos. Gamio trata muchas veces el 
tema y se inclina por una definicion de corte culturalista. En sus Conside- 
raciones afirma: 

Solo pueden ser clasificados como indigenas, sin discusion alguna, aquellas 
personas cuya filiacion es estrecha y conjuntamente autoctona, en cuanto a 
raza, cultura e idioma, pern es probable que ya no existan tales seres huma- 
nos o, si acaso, en muy remotos e ignorados rincones del continente. 

En vista de esto, se ban propuesto clasificaciones aisladas a base de caracteris- 
ticas raciales, culturales o linguisticas o bien funddndose en las necesidades y 
deficiencias cualitativas y cuantitativas de los grupos considerado s 24 , pero ca- 
si todas ellas son discutidas por los siguientes y por otros motivos queya no se- 


23 En la reedicion del ultimo libro (Mexico, 1966, Instituto Indigenista Inte- 
ramricano) hay una bibliografia de Gamio preparada por Comas, pp. 260- 
274. Puede consultarse el libro de Angeles Gonzalez Gamio, Manuel Gamio. 
Una lucha sin final . Mexico, 1988, UNAM. 

24 Se refiere al articulo de Oscar Lewis y Ernest Maes, “Base para una nueva de- 
finicion del indio”, America indigena , Vol. 2, pp. 107-118. 
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ria oportuno abordar aqui: la racial no es aceptada, porque los metodos an- 
tropologicos todavia no permiten distinguir al indigena puro del mestizo; se 
objeta la lingutstica, porque excluye a individuos que solo hablan espahol aun 
cuando sigan poseyendo caracteristicas autoctonas en cuanto a raza y cultu- 
ra. Las basadas en apreciaciones de tipos culturales y en determination de ne- 
cesidadesy deficiencias parecen ser las mas convenientes, pero su elaboration 
requiere largo tiempo y cuantiosos elementos tecnicos y economicos, de que no 
todos los paises pueden disponer (1966:177). 

Aunque Gamio se decide por la Gasification cultural, es decir el 
conjunto de rasgos de origen indigena, y por la “indigencia” o marginali- 
dad de determinados grupos etnicos, pues enfoca la poblacion indigena 
como un problema social que hay que resolver, reconoce que en Mexico 
puede adaptarse la (definition) lingmstica para los fines practicos quepersi- 
gue la nation, en tanto se cuenta con otra mas satisfactoria. 

Como la cultura indigena es la base de la identidad indigena para 
Gamio, el da mucha importancia a la arqueologia. No hay que olvidar que 
comenzo estudiando dicha materia en 1906 en el Museo Nacional y que 
realizo con Boas los primeros trabajos de estratigrafia del valle de Mexico. 
En Foriando patria senala que la arqueologia estudia las manifestaciones 
materiales (arquitectura, ceramica, utiles domesticos, etc.) e intelectuales 
(ideas eticas y esteticas, conocimientos religiosos y cientificos, organiza- 
tion social, etc.) de las sociedades prehispanicas y que el conocimiento de 
estas manifestaciones contribuye a explicar las caracteristicas que durante la 
epoca colonial distinguieron a la poblacion mexicana y permite, por tanto, 
abordar autorizadamente el estudio de la poblacion actual, cuyo conocimien- 
to constituye sin duda el verdadero evangelio del buen gobierno (1960:59). 
Pero en Gamio la arqueologia no solo sirve para conocer la vida social de 
los antiguos mexicanos antecesores de los indios actuales, sino tambien 
permite sentir el arte prehispanico. Como ejemplo, recojo reflexion sobre 
la celebre cabeza del Caballero Aguila en Foriando patria . No debe olvidar- 
se que esto se escribia en 1916, cuando apenas estaba naciendo la antropo- 
logia cultural norteamericana: 

Para que el Caballero Aguila despierte en nosotros la honda, la legitima, la 
unica estetica que la contemplation del arte hace sentir, es necesario (...) que 
se integren la belleza de la forma material y la comprension de la idea que es- 
ta expresa. El termino «Caballero Aguila» es indeterminado e inexpresivo. 
Debemos saber donde y cuando vivid y como y el por que de su vida. El Ca- 
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ballero Aguila no es un discobolo, ni un gladiador romano. Representa el hie- 
ratismo, lafiereza, la serenidad del guerrero azteca de las clases altas. El escul- 
tor que lo hizo, estaba connaturalizado con la epoca de su florecimiento, fue 
espectador de sus combates, de sus derrotas y de sus triunfos y de todas esas vi- 
siones epicas surgio de su mente, embellecido y palpitante el tipo de la raza: se 
mira en el la inmutabilidad, el reposo en que parecen dormir ante el dolor y 
el placer los rostros indlgenas; el cruel orgullo de los hijos de Mexico, la seno- 
ra de aquel entonces, sehora y duena de los comarcas tenidas de sangre y es- 
tremecidas del valor; la abstraction mental, producida por el ambiente reli- 
gioso de sangrientos ritos (...). Solo asl, conociendo sus antecedentes, podemos 
sentir el arte prehispdnico (1960:46). 

La identidad indigena, que es producto de la historia mexicana, hay 
que salvarla, al menos en todos los rasgos positivos. Por eso, la poblacion 
indigena no debe asimilarse a la poblacion nacional, sino integrarse con 
ella en un verdadero intercambio de valores de valores. Lo que se asimila 
se hace semejante al todo, lo que se integra se hace parte del todo, pero 
conservando la propia identidad. En sus Consideraciones , Gamio se pre- 
gunta si hay que retroceder a los grupos indomestizos al modo de vivir que te- 
man antes de la conquista (...) o bien convendria extirpar radicalmente la 
cultura indigena de esos grupos, substituyendola en su totalidad por la ex- 
tranjera, y partiendo de que tanto la cultura autoctona como la extranjera 
ostentan altas virtudes y adolecen de desventajas, concluye que hay que se- 
guir una via media, quedandose con lo bueno de cada cultura en un mes- 
tizaje fecundo. Al hacer un juicio sobre la cultura autoctona, Gamio la ca- 
lifica de natural y espontdnea (...), porque ha sido elaborada durante milla- 
res de ahos bajo la influencia del mismo ambiente geografico en que hoyflo- 
rece, pero incapaz de satisfacer las exigencias de la vida humana contempo- 
ranea por sus defectuosas herramientas y por sus deficientes habitos hi- 
gienicos y medicos; pero teme que la introduction de nuevas tecnicas ma- 
te el arte indigena y sostiene que 

la cultura indigena es la verdadera base de la nacionalidad en casi todos los 
paises americanos y se distingue, entre otras cosas, por su bella y epica tradi- 
tion, altas manifestaciones eticas y esteticas, excepcionales dotes de persisten- 
cia contra toda clase de obstaculos y adversidades, mucho menor sujecion al 
extremo y perjudicial egotsmo individualista que impone la cultura extranje- 
ra, etc. (1960:13-14). 
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Ya se veran la ulterior elaboration de este concepto y su confronta- 
tion con la realidad en Caso y las crlticas de los que cuestionan la meta in- 
tegracionista, pero todo eso no menoscaba el merito de Gamio, al acunar 
el concepto de integration indlgena. 

2.2 Nacimiento del indigenismo cientlfico 

En el Mexico moderno Gamio es el primer indigenista cientlfico y 
el verdadero padre de la nueva orientation en favor de la poblacion indi- 
gena; pero, como otros “fundadores de escuela”, como su maestro Boas y 
como Mauss, no tiene una obra escrita defmitiva y es superado por sus 
propios discipulos. Ya se vio que fue el primer antropologo mexicano que 
obtine el doctorado. Su obra mas importante es La poblacion del Valle de 
Theotihuacan , que es un trabajo colectivo de la Direction de Antropolo- 
gla. Gamio parte de la heterogeneidad cultural, lingulstica y economica de 
la poblacion mexicana y cree necesario investigar su situation y los medios 
adecuados para promover su desarrollo integral, tanto por el Estado como 
por organizaciones privadas, preparando asi el acercamiento racial, la fu- 
sion cultural, la unification lingulstica y el equilibria econdmico de dichaspo- 
blaciones, las que solo asi formaran una nacionalidad coherentey definiday 
una verdadera patria 25 . 

Para realizar su investigation, Gamio divide Mexico en diez regio- 
nes culturales, que deblan estudiarse sucesivamente. De hecho, como ha 
ocurrido con tantos proyectos indigenistas, solo se estudio la primera re- 
gion, que comprendia los estados de Mexico, Hidalgo, Puebla y Tlaxcala, 
cuya muestra representativa fue el valle de Theotihuacan. El estudio tenia 
dos objetivos: a) conocer las condiciones de propiedad, production esponta- 
nea, production artificial y habitabilidad del territorio (...) y deducir los me- 
dios para mejorarlo eficazmente, y b) investigar los antecedentes historicos, el 
actual estado fisico y los diversos aspectos de civilization o cultura, que pre- 
senta la poblacion del citado valle, asi como los medios adecuados y factibles 
que deben aplicarse para procurar su mejora fisica, intelectual, social y eco- 
ndmica 26 -, por eso, era un estudio integral, que debla abordar la situation 
marginal de la poblacion indlgena como un todo desde todos sus aspectos. 


25 Citado en Comas, op. tit. , pp. 92-93. 

26 Ibid., p. 93. 
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El concepto de estudio integral es central en el indigenismo mexicano. El 
resultado de la investigation se publico en tres tomos de mas de mil qui- 
nientas paginas, donde colaboran 2 1 cientificos, y puede considerarse un 
verdadero hito en la antropologia mexicana 27 . 

Gamio no solo inicia el camino de indigenismo, sino que durante 
dieciocho anos influye ampliamente en el indigenismo continental desde 
la direction del Instituto Indigenista Interamericano. En los editoriales de 
la revista America Indigena , que sigue siendo una revista importante para 
conocer la problematica indigena americana, puede conocerse el pensa- 
miento de Gamio. Pero el Instituto, con Gamio, no solo desarrollo una la- 
bor de divulgation, sino que promovio investigaciones, reunio periodica- 
mente a los indigenistas del continente en congresos (Patzcuaro, 1940; 
Cusco, 1949; La Paz, 1954; Guatemala, 1959) y patrocino algunos progra- 
mas de antropologia aplicada, aunque este trabajo debia ser realizado mas 
bien por los institutos indigenistas nacionales. 

3. ALFONSO CASO (1896-1970) 

Mexicano, estudia arqueologia, antropologia, derecho y filosofia. 
Era hermano menor del celebre filosofo Antonio Caso. Ejerce la abogacia 
y trabaja en la docencia y la administration publica, llegando a ser, por un 
breve periodo, rector de la Universidad Nacional Autonoma de Mexico. En 
1927 funda la Re v ista mexicana de estudios antro p ologicos . En 1931 des- 
cub re la famosa tumba de Montealban (Oaxaca), con lo que se consagra 
como arqueologo, y de hecho sus principales obras son en ese campo: El 
pueblo del sol ( 1953), El tesoro de Monte Alban (1969) v Reves v reinos de 
la Mixteca (1970), publicadas todas por el Fondo de Cultura Economica. 
Puede decirse que, si la arqueologia no llega a dar profundidad a un indi- 
genismo, que trabajo siempre con grupos indigenas marginales, le da legi- 
timidad, al recordar que los actuales indios descienden de las altas cultu- 
ras indigenas. 


27 En 1921 la Direction de Antropologia quiso recoger una serie de monogra- 
fias etnograficas sobre cada grupo etnico mexicano. Por diversas diversas, 
dicha serie se concluyo en el Departamento de Education Indigena y la pu- 
blico Carlos Basauri, La poblacion indigena en Mexico . Mexico, 1940, Se- 
cretaria de Education Publica, 3 vols., 1.626 pags. 
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Pero, en esta historia, los escritos de Caso que mas interesan son los 
de indigenismo. En 1917 aparece su primer ensayo sobre el tema y luego 
escribe otros muchos, si bien no escribio ninguna obra teorica importan- 
te; hay una selection de sus articulos en su obra Indigenismo , Mexico, 
1958, Instituto National Indigenista, y otra, en La comunidad indigena , 
Mexico, 1971, Sep-Setentas. Cuando en 1948, se funda el Instituto Natio- 
nal Indigenista, Caso se hace cargo de la direction, tarea que desempana 
durante casi un cuarto de siglo hasta su muerte. Alii elabora una teoria y 
una praxis indigenistas, que orientaron por mucho tiempo la action gu- 
bernamental con la mayoria de los grupos etnicos de Mexico y que son sus 
aportes a esta historia. 

3.1 Principios de la action indigenista 

En su trabajo “Los ideales de la action indigenista” escribe: 

Entendemos por indigenismo en Mexico, una actitud y una politico y la tra- 
duction de ambas en acciones concretas. Como actitud, el indigenismo consis- 
te en sostener, desde el punto de vista de la justicia y de la conveniencia del 
pats, la necesidad de la protection de las comunidades indtgenas para colocar- 
las en un piano de igualdad, con relacion a las otras comunidades mestizos 
queforman la masa de la poblacion de la republica. Como politico, el indige- 
nismo consiste en una decision gubernamental, expresada por medio de con- 
venes internacionales, de actos legislativos y administrativos, que tiene por 
objeto la integration de las comunidades indtgenas en la vida econdmica, so- 
cial y politico de la nation - 8 . 

Esta actitud protectora e integracionista la resume Caso en catorce 
puntos: 1) El problema indigena en Mexico no es racial, pues la sociedad 
mexicana rechaza toda discrimination racial, sino que es un problema cul- 
tural, por conservar los grupos indigenas su propia cultura, diferente a la 
cultura national mestiza. 

2) Las limitaciones del indigena no son congenitas, sino producto de 
hechos historicos o sociales cuya responsabilidad recae en la otra 
parte de la poblacion, y asi pueden superarse. 


28 En Realidad y proyectos: 16 anos de trabajo, Mexico, 1964, Instituto 
Nacional Indigenista, p. 11. 
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3) La accion in digenista no se refiere al individuo como tal, pues este 
no sufre discrimination al abandonar su comunidad, sino a la co- 
munidad. 

4) La aculturacion de las comunidades indigenas debe hacerse en pro- 
vecho de dichas comunidades y no del pais (es decir, hay que librar 
al indio de Mexico, no a Mexico del indio), para insertarlas en el 
proceso productivo del pais, aunque todo mejoramiento de las co- 
munidades indigenas beneficiara al pais. 

5) La accion indigenista debe ser regional, pues las comunidades indi- 
genas forman un sistema economico y social con alguna ciudad 
mestiza (comunidades satelites-ciudad metropoli), y seria imposible 
el desarrollo aislado de una comunidad, si no se desarrolla al mismo 
tiempo toda la zona a que pertenece. 

6) La aculturacion de las comunidades indigenas debe contar con la 
aceptacion de los destinatarios, pues asume un concepto relativista 
de la cultura, asi como una clara position democratica; por eso hay 
que comenzar por investigar las aspiraciones de la comunidad y hay 
que emplear metodos persuasivos en la aceptacion de los nuevos 
patrones culturales. 

7) Hay que respetar en la comunidad indigena todo aquello que no 
oponga a su desarrollo y a una mejor vida, sin recurrir a los procedi- 
mientos gubernamentales de obligar a los indios a aceptar patrones 
de vestido o de vivienda de tipo occidental; los valores positivos de 
la cultura indigena, como el regimen comunal de tierras, la produc- 
tion artistica, etc.) no deben destruirse, sino fomentarse. 

8) La accion in digenista no solo debe contar con la aceptacion de la 
comunidad, sino con su participation, de modo que los indios co- 
laboren en la implementation de los proyectos, sin que se den sim- 
ples regalos. 

9) Como los fenomenos sociales tienen multiples causas, para lograr la 
transformation cultural y econdmica de una comunidad es indispen- 
sable la action integral. Por eso hay que promover, simultaneamen- 
te, el cambio en todos los aspectos de la cultura: tecnologia agrico- 
la, sistema educativo, practicas curativas y tambien cambio del con- 
cepto que se tenga sobre el hornbre y el mundo, modificando las ideas 
de la propia comunidad en relation con lo que sabemos desde el pan- 
to de vista cientifico. 
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10) No hay que mantener las comunidades indlgenas como tales, ni 
tampoco restaurar los elementos indlgenas perdidos, sino que hay 
que proporcionarles los medios necesarios para que se transformen 
e identifiquen con las demas comunidades mestizas del pals. 

11) Tampoco hay que mantener las comunidades indefmidamente en 
tutelage, como menores de edad, sino por un perlodo de tiempo, 
hasta que la comunidad haya aceptado los cambios indispensables 
y genere sus propios llderes para esa tarea. 

12) No hay que establecer reservaciones indlgenas como en los Estados 
Unidos, pero si hay que dar un trato diferencial hasta que la comu- 
nidad este en camino de su integration . 

13) La action indigenista no debe provocar innecesarias tensiones y 
conflictos dentro de la comunidad, aunque no pueda evitarlos del 
todo; ademas es un proceso educativo, que exige tiempo, que no es- 
ta marcado por el deseo del que educa, sino por la capacidad del edu- 
cando. 

14) Estos principios no son inmutables, sino que deben revisarse a la 
luz de la investigation y de la praxis sociales. 

Esta declaration de principios me sugiere estos comentarios. En 
primer lugar, se basa en la definition del indio y en el concepto de integra- 
tion de Caso, recogidos en el capltulo I. Como ya observaba alll, para Ca- 
so, el indio no es un individuo aislado, sino la comunidad indlgena. Tal de- 
finition combina las cuatro variables mas empleadas en las definiciones 
del indio (raza, cultura, lengua y conciencia de grupo), responde a la nece- 
sidad del indigenismo de identificar el sujeto de sus programas y tiene un 
enfoque excesivamente culturalista. Con razon, Stavenhagen observa: 

Esta definition ya no considera al indlgena como un ser aislado, sino como 
miembro de un grupo social bien delimitado. Pero el autor reduce la calidad 
de indio a un sentimiento subjetivo y tambien introduce consideraciones ra- 
ciales, al diferenciar la comunidad indlgena de las comunidades de “blancosy 
mestizos”. No encontramos en esta definition los elementos necesarios para un 
analisis de las relaciones que existen entre los indios y los ladinos; por el con- 
trario, la definition de Caso acentila la idea de que tenemos aqul dos mundos 
culturales autoctonos, que se encuentran yuxtapuestos casi al azar 29 . 


29 Rodolfo Stavenhagen, Las clases sociales en las sociedades agrarias . Mexico, 
1971, Siglo XXI, p. 197. 
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Sobre la incorporation del indio, ya se vio en el capltulo I que Ca- 
so detia que, para resolver el problema indigena, solo hay una camino: in- 
corporar las comunidades indigenas a la gran comunidad mexicana y conser- 
var lo que las comunidades indigenas tienen de positivo y util: su sentimien- 
to de comunidad y de ayuda mutua, sus artes populares y su folklore. 

En segundo lugar, dicha declaration supone la teorla del desarrollo 
de la comunidad, tan de moda en la decada de los anos cincuenta y sesen- 
ta (action integral, aceptacion y participation de la comunidad, cambio 
con el menor numero de tensiones, etc.), que era propia de la escuela cul- 
tural norteamericana 30 . 

En tercer lugar, dicha declaration insinua ya el desarrollo regional 
en el punto 5, pero su formulation es todavia muy timida, pues se habla 
del desarrollo simultaneo de la comunidad indigena y de la zona a que per- 
tenece, pero no se habla de romper las relaciones de domination de los la- 
dinos sobre los indios. Tal formulation teorica la hara explicita Aguirre 
Beltran y, por los intereses creados del gobierno con los ladinos, apenas se 
pondra en practica en los programas del Instituto National Indigenista, di- 
rigidos por Caso y Aguirre Beltran, como lo reconoce este ultimo. 

En cuarto lugar, el punto mas discutible de la declaration es el de 
los valores positivos y negativos, que las comunidades indigenas debian 
conservar o rechazar. En su resena necrologica de Caso, Aguirre habla de 
los dos grandes influjos que tuvo aquel, la arqueologia y el positivismo: 

Ademas del antecedente arqueologico es necesario tomar en cuenta premisas 
conceptuales diversas, que don Alfonso internalizo durante sus anos juveniles, 
todas ellas impregnadas de lafilosofia positivista de Compte que Gabino Ba- 
rreda, con gran inteligencia, reinterpretd en la realidad national. La doctrina 
del orden, el progreso y la libertad del medico mexicano tuvo la virtud prodi- 
giosa de hacer que sus adherentes, sin apartarse de la politica conservadora 
original, se concibieran a si mismos como liberales. Segiin las propias palabras 
de Caso, el positivismo de Barreda intensified “el estudio de la ciencia que era 
entonces, como es ahora, el mdsfirme cimiento de la libertad y de la democra- 


30 Puede consultarse a Roger Bastide, Antropologia aplicada . Buenos Aires, 
1972, Amorrortu, donde se compara la aculturacion planificada en el con- 
texto capitalista y socialista. 

31 “Alfonso Caso (1896-1970)” America Indigena (Mexico), 31 (1971), p. 234. 
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Sin embargo, es sabido que la cosmovision de la ciencia se limita al 
campo emplrico, y que hay aspectos de la vida humana que escapan a la vi- 
sion cientifica; por eso, las sociedades indlgenas pueden tener un desarro- 
llo humano sin hacer de la ciencia el centra de su cosmovision, y mucho 
menos de la ciencia occidental, por lo que hoy se habla de etnociencia. 
Ademas, aqui late el viejo problema sobre la valoracion de las culturas; es- 
tas son solo respuestas colectivas a las necesidades humanas, que se trans- 
miten de generation en generation y que el grupo considera propias; pe- 
ro, en la respuesta colectiva puede haber cosas erroneas y las culturas de- 
ben ser juzgadas, no desde los valores de otras culturas, sino desde los va- 
lores humanos universales. 

3.2 La praxis indigenista 

Pero el aporte mas importante de Caso ha sido la organization de 
programas concretos de antropologia aplicada en distintas regiones indi- 
genas de Mexico de acuerdo con los principios presentados. Cada progra- 
ma formaba en centro coordinador, llamado asi porque debia coordinar la 
action de los distintos ministerios del gobierno mexicano para promover 
el desarrollo socio-economico y la integration de las zonas indlgenas. Asi 
se dio una solution intermedia al problema de los Institutos Indigenistas, 
a cuya fundacion se comprometieron los gobiernos americanos en el con- 
greso de Patzcuaro: no se creo un instituto puramente asesor, como de he- 
cho ocurrio en el Peru, ni tampoco se creo una burocracia estatal paralela 
que prestara servicios solo a la poblacion indigena, pues iba contra el prin- 
cipio liberal de igualdad de todos ante la ley, sino un centro que coordina- 
ra la action de los servicios estatales, teniendo en cuenta que los burocra- 
tas estatales no tenian interes, ni preparation para tratar los indios. 

El primer centro coordinador se fundo en Chiapas en 1950, tenien- 
do como sede central San Cristobal de Las Casas, no por el motivo simbo- 
lico de ser la sede episcopal de Bartolome de Las Casas, sino por su ubica- 
cion estrategica en la region zeltat-tzotzil; el numero de centros coordina- 
dores fue creciendo lentamente, de modo que al morir Caso eran ya 12, 
pero con la reestructuracion de INI durante el gobierno de Echevarria, los 
centros llegaron a 70. Las principales caracteristicas de los centros coor- 
dinadores son: 
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a) Tienen su sede administrativa en la ciudad metrdpoli e influyen en 
un territorio intercultural donde se senalan cuatro areas de action: 
area de demostracion, que se la zona donde se promueve el cambio 
dirigido por medio de escuelas, clmicas y demas agendas de desa- 
rrollo; area de difusidn , que es la zona donde a la larga se producen 
tambien cambios por el impacto del efecto-demostracion, si bien el 
INI no tenga agendas por falta de recursos o por la misma resisten- 
cia indigena; area de migration, que son las zonas donde concurren 
los indios fuera de sus regiones de refugio en busca de trabajo y don- 
de debe hacerse una labor de vigilancia para evitar la explotacion 
indigena; y area de movilizacion, que son las zonas disponibles a las 
cuales el INI trata de trasladar los excedentes de la poblacion indi- 
gena, organizando colonias. 

b) En la organization del centro hay un director, que ordinariamente 
es un antropologo, asl, por ejemplo, en San Cristobal lo fueron su- 
cesivamente Aguirre Beltran, Julio de la Fuente, Ricardo Pozas y Al- 
fonso Villa Rojas; ademas, un comite ejecutivo, formado por los je- 
fes de los distintos departamentos. Es de notar que los antropolo- 
gos tienen el mayor poder de decision, cuando en otros programas 
de desarrollo se han limitado a ser asesores no consultados o poco 
escuchados. 

c) Los departamentos se ocupan de los distintos aspectos del desarro- 
llo integral: education (escuelas bilingiies, alfabetizacion de adul- 
tos, etc.), salubridad e higiene (clmicas, postas sanitarias, campanas 
de vacunacion y extirpation de enfermedades, etc.), economla (te- 
nencia de la tierra y asesorla legal sobre la tenencia, extensionismo 
agropecuario, artesanlas, cooperativas de consumo, etc.), caminos y 
construcciones (vlas de comunicacion, urbanismo de centros po- 
blados, concentration de poblacion dispersa, edificios comunales, 
etc.). El numero y la clase de los departamentos de cada centro es- 
ta en funcion de las necesidades del grupo indigena respectivo. De- 
liberadamente el INI no quiso intervenir en los campos de la orga- 
nization politica y religiosa, por temor a una reaction violenta de 
los indios, al sentir su propia identidad amenazada, y por suponer- 
se que los demas cambios inducidos acabarian por influir en dichos 
campos. 

d) Cada centro debe tener, ademas, un departamento de antropologia 
para estudiar los problemas que se presenten a los demas departa- 
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mentos (adoption de nuevas tecnicas, relaciones interetnicas, etc.). 
Pero, en la practica casi nunca funciono por diferentes razones: 
muchas veces el unico antropologo era director del centro y estaba 
absorbido por la rutina administrativa; otras veces, el departamen- 
to de antropologia se convirtio en una especie de oficina de relacio- 
nes publicas o, simplemente, no se implemento para tener mas re- 
cursos para otros departamentos que tenian logros mas inmediatos 
y exito estadistico en los informes del sexenio. De todos modos, el 
principio de tener en cada centro un departamento de antropolo- 
gia es un punto a favor de Caso y de los organizadores de los cen- 
tros coordinadores. 

e) Se desarrollan y perfeccionan varias tecnicas de desarrollo de la co- 
munidad indigena. Entre estas destaca la preparation de promotores, 
que son lideres de las mismas comunidades, seleccionados de ordi- 
nario entre los adultos jovenes, y a los que se capacita en una linea 
determinada, como maestro, sanitario, tecnico agropecuario, etc., y 
con una cierta mistica, en cursos intensivos de corta duration, que 
se desarrollan en la sede del centro. La especializacion limitada y 
hecha in situ pretende evitar el desarraigo del medio cultural y la 
excesiva especializacion, que puede hacer que los promotores se 
conviertan en intermediaries y explotadores de los demas indige- 
nas, lo que no siempre se logra, pues algunos promotores entran en 
un acelerado proceso de ladinizacion. Otro terreno donde los cen- 
tres lograron buenos resultados fue el de la medicina: los medicos 
aceptaron a menudo como promotores sanitarios a curanderos in- 
digenas y procuraron hacer una traduccion de las enfermedades, de 
los sintomas y de los remedios a las categorias culturales de los in- 
digenas 32 . Un tercer campo interesante fue el de la education de 
adultos, con tecnicas como la del teatro guinol, con dos personajes 
antagonicos que representaban al conservador y al progresista y dis- 
cutian las innovaciones que estaban apareciendo en la comunidad. 


32 Yo lo vi personalmente en mis visitas a varios centros coordinadores en 
1961 y 1963. Puede consultarse la monografia de William R. Holland, Me- 
dicina mava en los Altos de Chiapas . Mexico, 1963, Instituto National Indi- 
genista. 
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Es dificil hacer un juicio de conjunto de la praxis indigenista diri- 
gida por Caso desde la oficina central del INI en la ciudad de Mexico. El 
antropologo aleman Ulrich Kohler hizo una evaluation del trabajo del 
coordinador de Chiapas. En las conclusiones analiza los resultados reales 
de cada uno de los departamentos, discute el enfoque (la meta integrado- 
ra, le planteamiento regional y la selection de prioridades) y los metodos 
de introduction de innovaciones, y examina la contribution de los antro- 
pologos sociales. No puedo resenar cada uno de los puntos. Sobre la inte- 
gration de los indios Kohler dice: 

Un problema fundamental estribaba en que los indigenas probablemente ad- 
mitinan aquellas acciones que tendieran a elevar su standard de vida, pero, 
en cambio, ya no verian con buenos ojos la paulatina aproximacion desu ma- 
nera de vivir a la de los ladinos, ni su incorporation social a la sociedad na- 
tional. En caso de que se orientaran los programas regionales con arreglo a los 
deseos de los indigenas, las acciones tal vez tendrian que haberse planteado de 
tal manera que propiciaran una independencia cultural todavia mayor de las 
comunidades indigenas. El mayor beneficio que el gobierno hubiera podido 
hacer a los indigenas, hubiera consistido en evacuar por lafuerza a los ladi- 
nos que viven en los municipios donde aquellos dominan o en establecer leyes 
especiales que protegieran a los indigenas de San Cristobal en su trato con los 
ladinos. Esto significa que una mayor consideration de los deseos de los indi- 
genas habria ponderado la creation de reservations para ellos. Tal politico 
dista mucho de los criterios que maneja el gobierno mexicano, entre otras co- 
sas, porque de esa manera no pueden ofrecer solutions correctas. Una reser- 
vation para indios en los Altos de Chiapas no podrta subsistir economicamen- 
te, ni ofreceria una base suficiente para el desarrollo cultural propio de los in- 
digenas, dentro de la tendencia ya generalizada de adaptarse al conocimiento 
tecnico modern. Ademds la creation de reservations se opondria diametral- 
mente a la politico que se sigue en Mexico 

El juicio mas global de la praxis indigenista de Caso la hizo Alejan- 
dro M. Marroquin en Balance del indigenismo: informe sobre la politica 
indigenista en America , Mexico, 1972, Institute Indigenista Interamerica- 
no. Los principales logros que este autor ve en el indigenismo mexicano 
son: el Indigenismo mexicano ha tenido exitos muy positivos, que lo coloca- 


33 Ulrich Kohler, Cambio cultural dirigido por los Altos de Chiapas (1969), 
Mexico, 1975, Institute Nacional Indigenista, p. 333. 
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ron como vanguardia y guia del indigenismo del continente, por su acertada 
fundamentacion tedrica, por haber logrado sensibilizar a muchos f undo na- 
riosy a sectores importantes de la poblacion civil frente alproblema indigena 
y por haber roto el aislamiento milenario de muchas tribus (...), reducir en 
las poblaciones ladinas las actitudes discriminatorias frente al indigena y (...) 
promover cambios socio-econdmicos en la vida de las comunidades, de verda- 
dera importancia, tales como el mejor aprovechamiento de los recursos, la 
liquidation del sistema de enganche indigena, y el mejoramiento del nivel 
de vida, etc. Todo esto queda en el haber del INI como una labor sumamen- 
te positiva 34 . 

En cambio, para Marroquin resulta negativa la dispersion de la ac- 
tion indigenista mexicana, que no solo esta en manos de diferentes orga- 
nismos estatales, como el Departamento Agrario, el Banco de Credito Eji- 
dal, la Comision del Yaqui, el Patrimonio Indigena del Valle del Mezquital, 
varias Secretarias de Estado, etc., sino tambien que tienen a veces politicas 
opuestas. Por ejemplo, la Secretaria de Education tiene muchos internados 
indigenas, en donde la gran mayoria de los que estudian no regresan a sus 
comunidades, y practica en sus escuelas una politica de castellanizacion di- 
recta en contra de la castellanizacion indirecta del INI 35 . Es tambien nega- 
tivo para Marroquin, el que en los ultimos ahos, hasta 1 970, la accion indi- 
genista se ha desviado de sus cauces primigenios, puesto que apenas atiende 
a una quinta parte de la poblacion indigena, ha perdido su enfoque regio- 
nal y en las comunidades se ha fomentado el desarrollo individualista. 
Ademas, no se han hecho cambios estructurales en las regiones de refugio y, 
por consiguiente, no se ha modificado la ecuacion ladino-indigena, que es de 
explotacion y opresion de los indios. 

Son tambien negativas la falta de planificacion del INI, la diminu- 
tion del influjo de los antropologos, la ausencia de un enfoque politico au- 
tenticamente indigenista, la limitation fmanciera, por un presupuesto que 
no crece y del que en 1970 el 51 % se iba en pagar sueldos, la falta de coor- 
dination entre el INI y las demas agendas estatales, actuando el INI como 
simple mediador sin autoridad coactiva, la ausencia de una politica de for- 
mation del personal, que se ha burocratizado mucho, y, finalmente, las 
frustraciones que han sufrido muchos grupos indigenas beneficiados por 


34 Marroquin. op. cit„ pp. 110-111. 

35 Ibid., p. 111. 
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no haberse satisfecho las aspiraciones crecientes despertadas o por no po- 
derse resolver los nuevos problemas, nacidos de los cambios que se han in- 
troducido 36 . Marroquin concluye: 

En resumen, podemos decir que la labor del INI presenta aspectos muy posi- 
tives, pero que desgraciadamente tambien tiene aspectos negativos que nece- 
sitan corregirse a la mayor brevedad; por otra parte, la mayoria de los aspec- 
tos positivos se ubican en el pasado del Instituto, plies a partir de los ultimos 
seis anos (1964) se inicia en el INI un periodo de franca declinacion, cuya ca- 
racterizacion simbolica nos la da el retorno defamilias chamulas 37 y de otros 
grupos indigenas a la selva lacandona, despues de haber vivido mas de veinte 
anos bajo la proteccion del INI. Este retorno a la vida selvicola bajo la presion 
de la miseria y el hambre expresa el fracaso de una politica indigenista que, 
bien orientada tedricamente, fue lentamente carcomida por la herrumbre bu- 
rocrdtica 38 . 


36 Ibid., pp. 112-118. 

37 Los chamulas son un grupo tzoltzil, situado junto a San Cristobal de Las 
Casas, que fue estudiado por Ricardo Pozas en Chamula, un pueblo indio 
en los Altos de Chiapas . Mexico, 1959, Instituto Nacional Indigenista. 

38 Marroquin. op. cit. . p. 118. Ademas de la critica global de Marroquin, hay 
criticas a puntos mas concretos; por ejemplo, el antropologo holandes R. 
van Zantwijk, en su obra Los servidores de los santos: la identidad social v 
cultural de una comunidad tarasca de Mexico (1965), Mexico, 1974, Insti- 
tuto Nacional Indigenista, analiza dos de los puntos que el INI no quiso 
abordar en sus centros coordinadores, a saber, la organization politica y la 
religiosa. Sobre la integration de la cultura indigena y mestiza defendida 
por Alfonso Caso, van Zantwijk opina que si es posible, hasta cierto punto. 
Muchos palses culturalmente heterogeneos tienen minorias etnicas de alto ni- 
vel social y econdmico, pero que han conservado una lengua y una literatura 
propias, como las Indias, la URSS, los Paises Bajos y Suiza. Pero en estos casos 
se trata mas bien de un “desarrollo que conserva una forma de identidad cul- 
tural” que de un “desarrollo que conserva los aspectos positivos”. La primera 
forma es mas dinamica, porque incluye nuevos aspectos (...). Para el (Caso) los 
“aspectos positivos” de las culturas indigenas (...) no deben ante todo contri- 
buir a la conservacion de la identidad indigena, sino mas bien contribuir al 
enriquecimiento de la identidad nacional (...). Nos preguntamos si no exage- 
ra la posibilidad de dirigir elproceso de desarrollo (...). Sus obras (de Caso) no 
son muy explicitas sobre la manera como esto se logra (...). Los resultados in- 
mediatos de los metodos prdcticos del INI, hoy en dia, que el autor ha podido 
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Sin negar el influjo de la “burocratizacion del carisma”, creo que lo 
negativo de la praxis indigenista que monto Caso tiene raices mas profun- 
das, que hay que buscar en el mismo planteamiento integracionista hecho 
por un estado paternalista que trata de no crear conflictos en el seno de las 
comunidades indigenas ni en las regiones interculturales donde los ladi- 
nos, no solo conviven con los indios, sino que casi siempre viven de los in- 
dios. Son problemas que agitan los que replantean el indigenismo en ter- 
minos politicos y que se estudiaran en el capitulo X de esta obra. Mientras 
tanto, el anciano patriarca Caso seguia dirigiendo la nave que habia fabri- 
cado con el pobre resultado que anota Marroquin. Algunos especulaban 
entonces en Mexico que el INI iba a desaparecer y que se estaba esperan- 
do que muriera Caso para decidir la liquidacion del Instituto. Entonces ya 
se habia replanteado el indigenismo y se habian escuchado los gritos de ira 
en la plaza de las Tres Culturas en el agosto del 68 mexicano. 

Pero, al iniciar su presidencia de Mexico Luis Echevarria, se organi- 
za una conferencia cumbre de todo el mundo indigenista mexicano — los 
que trabajan en las diferentes agencias indigenistas y tambien muchos cri- 
ticos — con el propio presidente el 13 de septiembre de 1971; dicha confe- 
rencia ha sido publicada con el titulo jHa fracasado el indigenismo? , Me- 
xico, 1971, Sep-Setentas; como resultado de la discusion el Gobierno in- 
cremento enormemente los fondos para el indigenismo oficial 39 . Este ha 


observar en distintos lugares de Mexico, estdn muy lejos de la realizacion de es- 
te ideal (...). La idea de Caso es sin duda meritoria (...), pero (...), pero una po- 
litico de selection que pretende cambiar lo “negativo” y conservar lo positivo” 
no bastard jamas para lograr este fin. Apenas si sepuede aplicar el concepto, 
al hacer los planes para manejar el problema de la integration, puesto que los 
aspectos “positivos” y “ negativos ” son interdependientes. El progreso debe ver- 
se siempre como un complejo de procesos de desarrollo interdependientes (pp. 
270-271). 

39 Aguirre, en un articulo publicado en la revista Comunidad de la Universi- 
dad Iberoamericana de Mexico, sobre “Planeacion de las zonas indigenas” 
(1977, 61, pp. 340-349), enjuicia el indigenismo oficial en el sexenio de 
Echevarria: Otro de los momentos creadores del movimiento revolucionario, 
tal vez el ultimo (...), que dio alta prioridad al desarrollo rural (...) y alentd el 
crecimiento y vigorizacion (del indigenismo) como nunca antes se habia hecho. 
El 1° de diciembre de 1970 renacid la suprimida Direction General deAsuntos 
Indigenas de la SEP con la designation de Direction General de Education ex- 
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seguido funcionando y el INI se prepara, a diferencia de su difunto herma- 
no peruano, a celebrar el medio siglo. Es util consultar la publication Ins- 
tituto Nacional Indigenista. 40 aflos , Mexico, 1988, INI, donde se hace un 
balance del largo periodo, donde escriben varios de los directores, exper- 
tos de cada campo, representantes indigenas y antropolgoos mas o menos 
criticos, se da una information estadistica y se recoge la semblanza de los 
principales indigenistas (Gamio, Caso, Aguirre Beltran, Luis Chavez Oroz- 
co, Julio de la Fuente, Alfonso Fabila, Ricardo Pozas, Moises Saez y Alfon- 
so Villa Rojas). Aunque el tema del cambio del indigenismo sera retoma- 
do en el capitulo X, puede ser util recoger la opinion de Miguel Limon Ro- 
jas, director del INI, cuando se celebraban los cuarenta anos: 

Cuando el INIfue creado, el indigenismo sostenia aun la idea de que la incor- 
poration total de los itidios a la sociedad mestiza era inevitable y podria lo- 
grarse con el impulso del Estado en un horizonte de tiempo previsible. A cua- 
tro decadas de sistancia existe un cambio sustancial en la vision que se tiene 
del panorama indigena de Mexico, el cual se debe, principalmente, a la volun- 
tad de sobrevivenciade los propios grupos etnicos, a lafuerza de sus culturasy 
a su capacidad de asimilar influencias externas, sin perder los elementos cons- 
titutivos de su identidad (...). 

Es innegable que la conciencia nacional ha avanzado y con ella se ha trans- 
formado nuestra idea de los indios. Hoy se encuentra mas extendida la con- 
viction de que la mayor riqueza de la nation reside en su pluralidad cultu- 
ral. 


traescolar en el medio indigena. Su presupuesto anual de 87 millones de pesos 
se increments (...) a medida que se reforzaba (...) el Plan nacional de promo- 
tores bilingues, que lefue incorporado. El presupuesto anual para 1977 ascien- 
de a 1.081 millones de pesos y el numero de indigenas, de muy variada proce- 
dencia etnica, contratados para desempenar tareas educativas, suma 14.500, 
de ellos seis mil son maestros y el resto promotores. El INI corrio con un au- 
rnento paralelo (...), para terminar con un ejercicio de 450 millones de pesos 
en diciembre del 76. El acrecentamiento se debid a la fundacion. anual de 10 
centros coordinadores, 59 en seis ahos (p. 341). 

40 Op. tit. , p. 81. 
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4. GONZALO AGUIRRE BELTRAN (1908-I995) 41 


Nace en Tlacopan (Veracruz), estudia medicina en la ciudad de Me- 
xico y la ejerce en la ciudad de Huatusco de su estado natal, cuando en 
1938, al recoger datos historicos para una monografia sobre la salubridad 
de la region, se despierta su vocation intelectual y su interes por los archi- 
vos. As! publica su primer libro El senorio de Chuahtochco. Luchas agra- 
r ias en Mexico durante el virreinato (1940), que muestra al mismo tiempo 
su preocupacion social. En 1942 es contratado por el Departamento De- 
mografico de la Secretarla de Gobernacion, dirigido por Gamio, para estu- 
diar un tema apenas analizado, la poblacion negra de Mexico, que es mu- 
cho mas visible en la costa veracruzana que en la capital. As! escribe su se- 
gundo libro La poblacion negra de Mexico, 1519-1810. Estudio etnohisto- 
rjco, cuya publication no acepto el Fondo de Cultura Economica por defi- 
ciencias que Aguirre reconocio. Por eso, aconsejado por Metraux, obtiene 
una beca para estudiar en 1945-1946 en la Northwestern University (Illi- 
nois) con Melville J. Herskovits y a su regreso publica por fin su obra, que 
sigue siendo clasica. En 1946 es nombrado director de Asuntos Indlgenas 
en la Secretarla de Education y as! comienza una carrera meteorica en el 
indigenismo oficial mexicano, donde ha sabido desarrollar un trabajo in- 
telectual, cosa no tan facil fuera del cluastro univesitario. Sus principales 
cargos han sido: subdirector del Instituto National Indigenista, director del 
Institute Indigenista Interamericano, subsecretario de Cultura Popular, 
etc. En 1951 fue el primer director del Centro Coordinador de San Cristo- 
bal de Las Casas, en Chiapas, modelo de los demas centros del INI. 

Aunque Aguirre es un antropologo multifacetico, se pueden senalar 
en sus obras cuatro temas principales, aunque trabajo sobre todo el terce- 
ro. En primer lugar, la etnohistoria: El Senorlo de Cuauhtochco , Mexico, 
1940, Fuente cultural, y La poblacion negra de Mexico , Mexico, 1946, 
Fuente Cultural. En segundo lugar, la cultura negra: Cuiila. Un pueblo ne- 
gro , Mexico, 1957, Fondo de Cultura Economica. En tercer lugar, el indi- 
genismo y el cambio cultural: Problemas de la poblacion indigena de la 


41 Un excelente trabajo sobre la vida y obra de Aguirre es el de Guillermo de 
la Pena en La antropologia de Mexico. Pamorama historico , tomo 9. Los 
protagonistas . Mexico, 1988, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 
pp.63-95, reproducido en Instituto Nacional Indigenista. 40 afios . Mexico, 
1988, INI, pp. 355-382. 
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Cuenca del Tepaltapec , Mexico, 1952, INI; Formas de gobierno indigena , 
Mexico, 1953, UNAM; Los programas de salud en la situacion intercultural , 
Mexico, 1955, III; El proceso de aculturacion , Mexico, 1957, UNAM; Medi- 
cina v magia: el proceso de aculturacion en la estructura colonial , Mexico, 
1963, INI; Regiones de refugio. El desarrollo de la comunidad v el proceso 
dominical en Mestizoamerica . Mexico, 1967, III; Te oria v practica de la edu- 
cacion indigena , Mexico, 1973, Sep-Setentas; Lenguas vernaculas, su uso v 
desuso en la ensenanza: la experiencia de Mexico , Mexico, 1976, CIESAS; 
Antropologia medica , Mexico, 1986, CIESAS; Zongolica: encuentro de dio- 
ses v santos patronos , Xalapa, 1986, Univ. Veracruzana. Y en cuarto lugar, la 
defensa del indigenismo integracionista contra los antropologos criticos, 
cuando se desato la polemica contra el indigenismo: Aguirre Beltran: obra 
polemica , Mexico, 1976, CISINAH, edic. Angel Palerm. 

Sin duda alguna Aguirre Beltran ha sido el indigenista mexicano de 
mas vuelo teorico, pues es el unico que formula teorlas del cambio cultu- 
ral, a partir de su rica experiencia en la direccion de programas de antro- 
pologia aplicada, y tambien quien defiende mas coherentemente la posi- 
cion integracionista. Presento estos dos puntos como sus aportes a esta his- 
toria: 

4.1 Teoria del cambio cultural 

Dicha teoria la expone, sobre todo, en El proceso de aculturacion 
(1957) 42 y en Regiones de refugio (1967). En la introduccion de esta ulti- 
ma escribe: 


42 En esta obra se lee: El proceso de aculturacion no propugna la total occiden- 
talizacidn del pars, ni su total indianizacidn, sino (...) la consolidacion de la 
cultura mestiza. (En Mexico) este proceso sigue en marcha y el indigenismo 
como ideologia y como tecnica y metodo de action social, ha tornado en sus 
manos la responsabilidad de conducirlo y de llevarlo a termino en un plazo 
mas o menos perentorio (Mexico, 1970, Universidad Iberoamericana, p. 
104). Para de la Pena, este libro es una obra formidable de reflexion personal 
sobre la cultura nacional mexicana. Quizds el tinico antecedente comparable 
sean Los grandes problemas nacionales de Andres Moilna Enriquez (1909) -y 
de hecho ambos libros tienen en comun la exaltacion del mestizaje-; pern en 
Aguirre Beltran, a diferencia de Molina (...), el componente racial o biologico 
se subordina al politico- cultural en la formation y definition de los grupos et- 
nicos (1988:73). 
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En nuestra obra Elproceso de aculturacion hicimos un analisis detallado de la 
doctrina y los metodos del desarrollo; la fdosofia de los programas; los meto- 
dos empleados y los fines que persiguen; las motivaciones e incentivos que con- 
ducen al cambio. En la presente obra deseamos completar lo entonces dicho, 
con un enfoque del problema del contacto y el cambio de un orden distinto al 
cultural. En el presente trabajo pondremos un acento decidido en la estructu- 
ra social y en el proceso de integration por ella determinada (1967:XV). 

En consecuencia, ambas obras tratan del mismo tema, a saber, la 
teori'a y metodologla del proceso de aculturacion de las minorlas etnicas de 
las regiones de refugio. Pero la primera se fija mas en la aculturacion de los 
grupos indigenas en la region intercultural, mientras que la segunda da un 
paso mas y analiza la estructura social de dicha region; o de otro modo, en 
la primera, esta presente el modelo de sociedad dual, los modernos y los 
tradicionales, que deben modernizarse superando la barrera cultural, 
mientras que en la segunda, se presenta la perspectiva de la dominacion 
( proceso dominical, segun Aguirre). 

Como mucho del contenido de El proceso de aculturacion , como la 
definition del indio como comunidad, el concepto de la region intercultu- 
ral con ciudades mestizas metropolis y comunidades indias satelites, el em- 
pleo de promotores indigenas, etc., esta ya recogido en “Los ideales de la 
action indigenista” de Caso, presento solo del aporte de Regiones de refu- 
gio . Llama asi Aguirre a las zonas del pais habitadas por poblacion indige- 
na, donde la estructura heredada de la colonia y la cultura arcaica de franco 
contenido preindustrial han encontrado abrigo contra los embates de la civi- 
lization moderna (1967:XV). Aguirre inicia su analisis afirmando que el 
cambio cultural es una de las pocas constantes de la existencia Humana 
(1967:2) y que, en toda sociedad, existen fuerzas a favor del cambio, gene- 
radas dentro del grupo (invention o descubrimiento) o fuera del grupo 
(prestamo cultural), y fuerzas contra el cambio, generadas dentro del gru- 
po (el condicionamiento cultural) o fuera del grupo ( el imperio, el control, 
la autoridad, la sujecion y el dominio externos) (1967:1). La action de las 
mismas se traduce en cuatro procesos, que Aguirre denomina invention, 
aculturacion, endoculturacion y, a pesar de la ambigiiedad del termino, 
dominical, en el sentido de dominacion: 

Mientras los primeros motivaron exdmenes multiples y estudios amplios, el 
ultimo ha merecido escasa consideration o ha sido completamente soslayado 
por la investigation antropoldgica. Elio se ha debido, en parte, a que la antro- 
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pologia cultural encauza sus intereses a la interpretation de hechos culturales, 
no de hechos sociales; y el proceso dominical enfoca sus atencion a estos ulti- 
mos. 

Al confrontar los problemas que sufren las minorias etnicasyla naturaleza de 
las relaciones interraciales, los antropologos norteamericanos se abocaron al 
analisis del proceso dominical, contempldndolo desde el dngulo del prejuicio, 
de las rivalidades y odios de grupos. Creyeron encontrar lafuente original del 
proceso en la causalidad multiple que construyeron sumando losfactores eco- 
ndmicos y sociales con el miedo, la agresion y los conflictos sexuales. Estos es- 
tudios, autique estimulantes e ilustrativos, abstraen el proceso en sus aspectos 
psicoldgico, educativo, econdmico o legal, y con ello dan una imagen parcial 
del problema. De haberlo considerado en su totalidad, forzosamente habrtan 
tenido que atacar sus implicaciones politicos, y el hacerlo los hubiera llevado 
a una arena en la que los cientificos se sienten particularmente incomodos 
[ 1967 , 9 ], 

Aguirre continua su analisis describiendo el proceso dominical, que 
define como eljuego de fuerzas que hace posible la domination y los meca- 
nismos que se ponen en obra para sustentarla, sin necesidad de acudir a la 
coercion fisica, sino en casos de exception (1967:1-11). Luego enumera 
cinco fuerzas-mecanismos dominicales: 

a) La segregation racial, sancionada por la ley y (...) destinada a se- 
parar los extranjeros de los nativos y sus mezclas en un regimen de castas, 
donde se impide la movilidad vertical; tal segregation se apoya en la su- 
puesta superioridad innata del bianco sobre las razas de color (1967:1 1). 

b) El control politico, que detenta el grupo dominantey deja a la ma- 
sa sin participation en el gobierno, aunque los nativos conserven cierto apa- 
rato politico y cierta aristocracia local. Tal control politico se racionaliza, 
haciendo que los nativos sean incapaces de gobernarse a si mismos, y pue- 
de estar orientado a la incorporation de los mismos a la cultura colonial 
para situarlos como proletarios en una sociedad clasista (...) o a dejarlos en el 
desarrollo de su autoctonia (...) de la sociedad dividida en castas (1967:13). 

c) La dependencia economica, que reduce a la poblacion indigena a 
la condition de instrument de uso; hay una economia dual, moderna y de 
subsistencia, y los nativos solo pueden trabajar en esta ultima o en la mo- 
derna como asalariados; el grupo dominante mantiene el control de la pro- 
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duccion y, sobre todo, de la comercializacion, y racionaliza este hecho afir- 
mando que los nativos son incompetentes para manejar el sistema de pro- 
duction (1967:14). 

d) El tratamiento desigual, que otorga, a las poblaciones involucra- 
das en la estructura colonial, tipos distintos de servicios y, por ejemplo en el 
campo educativo, se evita expresamente que la education formal llegue a 
la poblacion nativa, por ser un fermento contra la situation colonial (1967: 
15); en la distancia social, que limita el contacto entre los grupos a situacio- 
nes y normas de comportamiento estereotipados, y as! funciona como un ver- 
dadero sistema de castas. 

e) La action religiosa o evangelica, que no tiene por finalidad servir 
como mecanismo dominical, sino todo lo contrario, pues busca una igual- 
dad ecumenica sin distincion de raza o color, pero cuando legltima la situa- 
cion colonial, se convierte en instrumento de dominio (1973:16). 

A continuation, Aguirre, iniciando ya la aplicacion del concepto 
proceso dominical a la realidad social de la America mestiza y en especial a 
aquellas regiones del continente que han conservado la estructura colonial 
despues de la Independencia, se refiere a los conceptos de regiones de re- 
fugio y de minorias etnicas. Las regiones de refugio se caracterizan por una 
ecologia hostil (zonas semiaridas, selvas tropicales o regiones montanosas) 
y por la presencia del grupo dominante en la ciudad metropoli entre los 
grupos indigenas dominados. Las minorias etnicas, por su parte, son: 

aquellos grupos de poblacion que no sienten pertenecer a la gran sociedad na- 
tional, que se distinguen del hombre comun por la indumentaria que da visi- 
bilidad a sus rasgos fisicos; por la lengua aborigen que hablan y que los sepa- 
ra de la comunicacion national; por la configuration de su cultura, tan dis- 
tinta en muchos aspectos de la occidental y por ser herederos directos de gru- 
pos etnicos nativos, vencidos en la aventura de la conquista y sujetos a la do- 
mination extranjera. Estos grupos son considerados genericamente como in- 
dios y, no obstante que suman un numero respetable y en algunos casos son 
mas del 50% de la poblacion total del pais, socioldgicamente son grupos mi- 
noritarios (1967:18). 

La parte mas importante de la obra es el analisis de los mecanismos 
dominicales en las regiones de refugio. No es posible presentar los cinco 
mecanismos y me limito al economico. La economia tiene una estructura 
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dual: por una parte, la economla de los ladinos, compuesta por una tecno- 
logla maquinista, un medio de intercambio monetario, un sistema de credito 
elaborado, con valores, acciones e instittuciones bancarias, empresas privadas 
y una estructura individualista a la nianera occidental (1967: 128); por otra 
parte, la economla de los indios es una economla de subsistencia capaz de 
sustentar una esfera de prestigio rica y cuyos principales rasgos son: tecno- 
logla muy tradicional, ausencia de vlas de comunicacion adecuadas, divi- 
sion del trabajo elemental, unidad productiva formada por la familia ex- 
tensa y un nivel de capitalization muy bajo ( patrimonio hogareno reducido; 
no hay maquinas o estas son pocas y rudimentarius; la tierra se encuentra fue- 
ra del mercado, esfuente de distincion social), ausencia de empresas que ge- 
neren nuevas demandas (solo comercios, que son agendas de la economla 
del dinero introducidas como enclaves en la economla de subsistencia), con- 
trol sobre bienes de capital que emplea mecanismos coercitivos diferentes 
a los de la economia occidental (frente a los impuestos, el sistema de car- 
gos y el temor a la magia hacen a la sociedad indigena mas homogenea), 
ausencia de trabajo asalariada (el trabajo no es objeto de compraventa y se 
presta por una cierta participation de utilidades y por intercambio basado 
en lazos de parentesco o de lealtad) y sistema complejo de distribution de 
la action economica, al que no es facil aplicar las categorias accidentales 
(renta, interes, productividad, etc.). 

Ademas, ambas economias tienen principios integrativos diferen- 
tes. Mientras que la economia ladina esta basada en el mercado, la indige- 
na, en la reciprocidad y la redistribution. Sin embargo, esta economia dual 
ladino-indigena se entrelaza cuando el indio entra en la economia de mer- 
cado: por el camino del prestigio o de la satisfaccion de necesidades de subsis- 
tencia, las cosechas de dinero que obtiene el indio a traves del salario, del co- 
mercio de cultivos de lucro o del credito usurero, le atan a la economia de mer- 
cado y le obligan cada vez con mayor compulsion a respetar las leyes que nor- 
man esa economia (1967: 145); la position subordinada del indio ante el la- 
dino hace que las tres relaciones economicas que aquel mantiene con este, 
que son el trabajo asalariado fuera de la comunidad, la venta de su cosecha 
o la solicitud de prestamos en dinero, sean causa de explotacion. 

Por mas que la teoria de Aguirre tenga puntos discutibles (yo haria 
ciertas matizaciones a su analisis del mecanismo religioso), juzgo que en 
conjunto es un buen aporte a la compresion de la situation de los indios. 
Si para Gamio el indio es diferente por su cultura y para Caso el indio es la 
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comunidad indigence, Aguirre aflade la comunidad sometida a la cuidad la- 
dina. Haciendo una valoracion de conjunto de este aporte, dice Palerm: 

Abandonando decididamente el estudio de las comunidades aisladas, consigue 
(Aguirre) establecer empiricamente la existencia de un sistema real de natu- 
raleza regional. O sea, el que estd determinado por la presencia de un centro 
rector ladino o mestizo, rodeado de una constelacion de comunidades indige- 
nas, que le estan subordinadas. Es evidente que este modelo no deriva deplan- 
teamientos de Gamio, aunque pudo inspirarse inicialmente en ellos, ni tam- 
poco de los de Redfield, que concebia la relation comunidad-ciudad principal- 
mente como la naturaleza lineal evolutiva. El modelo de Aguirre, que a veces 
se ha llamado de “sistema solar”, fue formulado directamente a partir de la 
evidencias empiricas obtenidas durante sus investigaciones en la region tze- 
taltzotzil y en otras partes de la republica. 

Esta unidad territorial expresa, a la vez, una situation intercultural y una re- 
lation de dominio, que se traduce en lafuerte explotacion econdmica de los in- 
digenas (...). El centro rector es la primera clave para la compresion de este sis- 
tema, como lo es tambien para entender las maneras en que las comunidades 
subordinadas se relacionan selectivamente con las instituciones y con la cul- 
tura de la sociedad national. La selection, por supuesto, estd a cargo del cen- 
tro rector y se practica en funcidn de sus intereses 43 . 

Solo anadire, para terminar este punto, que la teoria de las relacio- 
nes interetnicas de Aguirre se ha utilizado como marco teorico en el estu- 
dio de varias regiones indigenas del continente 44 . 

4.2 Defensa del indigenismo integracionista 

Como ya se vio, el concepto de integration fue acunado por Gamio 
y perfilado por Caso, pero, a fines de la decada de los sesenta, comenzo a 
ser criticado por quienes replanteban el indigenismo oficial. Aguirre ha si- 
do el invitado obligado en esa polemica, donde ha defendido el indigenis- 


43 En la introduction a Aguirre Beltran: obra polemica . Mexico, 1976, Sep- 
Inah, p. 14. 

44 Por ejemplo, las obras de Hernan Castillo, Pisac: estructura y mecanismo de 
domination en una region de refugio , y Hugo Burgos, Relaciones inter-et- 
nicas en Riobamba: dominio v dependencia en una region indigena ecua- 

toriana . publicadas en Mexico, 1970, Instituto Indigenista Interamericano. 
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mo integracionista, a pesar de ciertas concesiones y matizaciones. Presen- 
to su punto de vista, aunque la opinion de sus interlocutores sera recogida 
en el capitulo X. Este punto de vista no esta expresado en ningun libro, si- 
no en muchos articulos que Palerm ha recogido en Aguirre Beltran: obra 
polemica . Los principales articulos son: “Un postulado de politica indige- 
nista” (discurso con ocasion del Dia Interamericano del Indio, 1967), “En- 
cuentro sobre indigenismo en Mexico” (polemica tenida en la Universidad 
Iberoamericana, 1970), “De eso que llaman antropologia mexicana” (rese- 
na, en el Anuario Indigenista , de libro homonimo de los antropologos cri- 
ticos, 1970), y “Etnocidio en Mexico: una denuncia irresponsable” (publi- 
cado en America Indigena , 1975). 

Siendo el contenido de dichos trabajos muy similar, me limito al 
encuentro sobre indigenismo que se tuvo lugar en la Universidad Iberoa- 
mericana en 1970. En el encuentro hubo, segun la tipologia de Aguirre, es- 
tos participantes: antropologos profesionales que trabajan en programas 
de integration indigena, misioneros catolicos y protestantes que evangeli- 
zan en zonas indigenas, y antropologos investigadores y profesores univer- 
sitarios con una actitud critica frente al indigenismo integracionista. Se 
discutio sobre los resultados y la legitimidad de la politica de integrar al in- 
dio a la sociedad mexicana. La tesis de Aguirre, opuesta a la de Palerm, que 
se vera en el capitulo X, fue: 

Es mi intencion probar (...) que la action y politica indigenista si ban logra- 
do la cristianizacion y mexicanizacion del indio, que la absorcion de los valo- 
res indios por parte de la cultura national implica la supervivencia — no la 
aniquilacion cultural — de esos valores en el proceso irreversible de acultura- 
cidn que contrae la formation de un Estado national; y, finalmente, que el 
problema indigena no fue nunca, ni lo es en la actualidad, un problema de 
minorias etnicas, sino, todo lo contrario, un problema de mayorias con las que 
fue necesario configurar una nation (1976:67). 

Luego desarrolla cada uno de los cuatro puntos. En primer lugar, 
dice que la cristianizacion del indio se llevo a cabo, desde el initio de la 
conquista, destruyendo los templos indigenas y adoctrinado a los indige- 
nas con metodos que van desde la imposition y el terror hasta el conven- 
cimiento y la caridad. Lo cristiano ha llegado a los grupos indigenas mas 
apartados y los mas profundo de su cultura: los tarahumares y huicholes, 
que son todavia paganos, tienen simbologia cristiana, y los libros sagrados 
mayas (el Popol Vuh y el Chilam Balam ) estan llenos de elementos cristia- 
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nos. La gran mayoria de los grupos indigenas son cristianos, con una reli- 
gion que es parte de su cultura, aunque haya formas sincreticas, como ocu- 
rrio en Espana o Italia. Los censos hablan de un 99 % de cristianos. ;D du- 
de esta, pues, el fracaso del integracionismo en su tarea de cristianizar a los 
indios ? (...). Creo, sin embargo, que seran los grupos catolicos y protestantes, 
aqui presentes, quienes tendran mayor peso para confirmar o negar la certe- 
za de mijuicio (1976:71). 

En segundo lugar, la mexicanizacion del indio se inicia con la Inde- 
pendencia, cuando los libertadores enfrentan la construction de la nacion 
con grupos heterogeneos de criollos, negros, mestizos e indios, siendo es- 
tos el 60 % de la poblacion. La formation de la nacion esta al principio en 
manos de los criollos, quienes declaran la igualdad de todos ante la ley, 
conservan la propiedad comunal y el gobierno indigena, pero no pudieron 
impedir el shock cultural y la manipulation por parte de individuos — proce- 
dentes precisamente del grupo mestizo y mulato — que se introdujeron en el 
gobierno y en los bienes de las comunidades y las llevaron a la anomia. Con 
Juarez y la Reforma, la formation de la nacion pasa a los mestizos. La Cons- 
titution de 1857, al abolir la propiedad comunal, destruyo la base economica 
en que se fundaba la cultura indigena y promovio una corriente de los in- 
dios hacia la sociedad national a traves de las haciendas. Por mas que este 
desarraigo del indio parezca hoy condenable, se logro homogeneizar la po- 
blacion en el mestizaje. El censo de 1940 nos hizo saber que la poblacion in- 
dia habia quedado reducida aun 15 % del total (...); el censo de 1970 nos di- 
ra si es un 6 o un 8 % (...). jDonde esta, pues, el fracaso del integracionismo 
en su tarea de mexicanizacion ? (1976:72-73). 

En tercer lugar, la mexicanizacion no podia hacerse de otro modo, 
por mas que hoy choque. Habia que comenzar por crear una conciencia 
nacional, pues en la guerra con Estados Unidos algunas estados se declara- 
ron neutrales. Asi, toda la historia mexicana del siglo XIX debe comtem- 
plarse desde la perspectiva evolucionista de convertir una sociedad hetero- 
genea en la homogenea liberal, que tenian los paises desarrollados de Eu- 
ropa. La hacienda, a pesar de sus mecanismos de domination del indio, re- 
present'd un paso en el progreso de Mexico, al transformar a las comunidades 
de subsistencia en comunidades de salariado. Ademas, cualquier proceso de 
formation nacional implica necesariamente la asimilacion de los grupos he- 
terogeneos, por uno de ellos, que adquiere el caracter de nacionalidad domi- 
nante. Tal grupo fue el criollo, que asimilo al mestizo y que debia asimilar 
al indio. La absorcidn de la personalidad y los valores indios por la cultura 
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national es un proceso inexorable, que enriquece a esta cultura y hace posible 
la integration del indio en una sociedad moderna por caminos distintos a los 
meramente dominicales. Por eso Mexico eligio la personalidad y valores in- 
dios como simbolo de la identidad nacional, a diferencia de Argentina o 
Estados Unidos, que eligieron lo occidental (1976:74-75). 

En cuarto lugar, los indios no formaron minorias, porque desde la 
Independencia tuvieron el camino abierto a su integration, a semejanza de 
los negros, que se asimilaron por completo, y a diferencia de los negros de 
EE.UU., que son una minoria en camino de convertirse en nacionalidad. 
Ademas, los indios no llegaron a configurar nacionalidades, ni en los ahos 
aciagos de la guerra de castas. Permanecieron como una dispersion de comu- 
nidades parroquiales en el arreglo estructural de las regiones de refugio. En 
esas condiciones resulta absurdo hablar de una nacionalidad maya, tzeltal o 
mixteca. Por eso, los indios no han planteado el problema de la minorias 
de Mexico; lo ha planteado Lombardo Toledano y el Partido Comunista 
Mexicano, como imitation de la politica sovietica. Por consiguiente, los in- 
dios no pueden considerarse minorias, sino verdadera mayoria, pues sin el 
indio la constitution de la nacionalidad se hacia imposible (1976:76-77). 

Hasta aqui he tratado de presentar el pensamiento de Aguirre sobre 
la integration del indio, que, indudablemente, tiene mas matices que el in- 
tercambio mecanico de rasgos positivos: pero tiene puntos vulnerables, 
que seran presentados por los indigenistas criticos del ultimo capitulo. De 
todos modos mo quiero cerrar este punto sin recoger el juicio de Guiller- 
mo de la Pena. Este, despues de analizar a tres posturas criticas del integra- 
cionismo de Aguirre (el grupo de Barbados y la teoria de las nacionalida- 
des oprimidas de Lombardo, que se veran en seguida, y la de Ricardo Po- 
zas, que opina que el indio debe destribalizarse y proletarizarse) escribe: 

Creo que las expuestas son las tres verientes principales de la obra indigenista 
de Aguirre Beltran, aunque pueden existir ciertas variantes o combinaciones 
( a veces no muy logicas). La polemica, en cualquier caso, no terminard facil- 
mente: no se trata de una mera disputa academica, sino de confrontaciones 
ideoldgicas y politicos. Aliora bien, desde el punto de vista formal, el triunfa- 
dor indudable es hasta ahora Aguirre: escribe mejor que sus adversarios, co- 
noce mejor la literatura (incluyendo a muchos autores invocados como santos 
patronos por sus oponentes), ha hecho muchlsima mas investigation y conoce 
deprimera manoyen profundidad muchas areas indigenas. Tres de sus libros 
por los menos son cldsicos; seguirdn siendo letdos durante mucho tiempo por 
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todos los interesados en ciertos temas y en ciertos desarrollos en la teoria an- 
tropologica^ 5 . 

5. OTROS AUTORES INDIGENISTAS 

Para completar esta vision panoramica de medio siglo de indigenis- 
mo mexicano, presento dos autores que, por su accion y su pensamiento, 
jugaron un papel importante en el indigenismo mexicano, aunque no tan 
decisivo como los tres ya expuestos: 

5.1 Moises Saenz (1888-1941) 46 

Nace cerca de Monterrey, estudia alii y en Mexico, donde asiste a 
una escuela presbiteriana, lo que debio influir en que fuera protestante, y 
hace la carrera magisterial en Xalapa. Marcha es Estados Unidos, donde 
hace estudios en varias universidades y, sobre todo, en la de Columbia con 
el conocido pedagogo John Dewey, autor de La escuela en accion . A su re- 
greso, toma parte activa en la remodelacion del pais que intentaban los go- 
biernos revolucionarios, a pesar de las distintas tendencias, y acaba siendo 
Subsecretario Education Publica al frente del area rural. Participa de algun 
modo en la mayoria de los programas sobre la education indigena, como 
la Casa del estudiante indigena en Mexico y los Internados indigenas en mu- 
chas regiones indigenas del pais, proyectos ambos orientados a formar una 
elite indigena. Participa tambien en el proyecto de la Escuela rural mexica- 
na, concebida como agencia de desarrollo integral de los pueblos y en las 
Misiones culturales, formadas por equipos polivalentes que recorrian, con 
el espiritu de los viejos misioneros, los pueblos de una region para promo- 
ver el desarrollo integral 47 . Se puede consultar al respecto los articulos de 
la l a parte. El genio de la escuela rural en la antologia de Aguirre (1970:1- 
48). Este observa sobre el enfoque teorico y metodologico de Saenz: 


45 Op, cit. , p. 85. 

46 Puede consultarse el prologo de Aguirre Beltran del libro Antologia de Mo i- 
ses Saenz , Mexico, 1978, Ed. Oasis, recogido en Instituto National Indige- 
nista. 40 anos , Mexico, 1988, INI, pp. 476-506. 

47 La primera Mision Cultural se fiindo en octubre de 1923 en Zacuatiplan, 
Hidalgo, siendo Secretario de Education Publica Jose Vasconcelos. Sobre el 
desarrollo de esta institution que tuvo tanto influjo en el mundo indigena 
y rural mexicano puede verse la obra de Augusto Santiago Sierra, Las misio- 
nes culturales (1923-19731 , Mexico, 1973, Sep-Setentas. 
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Como buen revolucionario, Saenz contradice todo lo que se ha hecho y pensa- 
do antes de el, para construir sobre los escombros una teoria y una prdctica 
nuevas. Siguiendo un patron de conducta que ha sentado reales en nuestra 
manera de ser, no solo hace tabla rasa de la conception del hombre y el uni- 
verso que sustentan los cientificos de la dictadura profiriana -lo cual es facil 
de comprender aunque dificil de justificar-, ademds, ignora sin razdn aparen- 
te los esfuerzos seminales realizados con antelacion por intelectuales tan emi- 
nentes como Manuel Gamio y Antonio Cflso 48 . 

Saenz aplica su metodo en sus dos primeros libros: Sobre el indio 
peruano v su inco r poracion al medio nacional (1933a) y Sobre el indio 
ecuatoriano v su incorporacion medio nacional (1933b), publicados am- 
bos en la Secretaria de Education Publica de Mexico. En el metodo hay 
cuatro pasos. El primero es visitar el centra que gobierna la interaction de 
indios y no indios, segun el nivel del estudio (capital del pais, de la region 
o de la provincial, para recoger bibliografia sobre las personas o institucio- 
nes que afectan a los indios. El segundo, es ver a los indios in situ, no para 
recoger una vision cientifica, sino humana del indio inmerso en la vida 
nacional: pensar en el, no como algo extraho a nosotros, vestigio de un pasa- 
do del que no tenemos culpa, sino como algo que esta en nosotros, que es de 
nosotros, que somos nosotros mismos, querdmoslo o no (1933a:XV). El terce- 
ro, estudiar al indio objetivado como ser diferente por su cultura y por la 
estructura economica, politica y social. Y el cuarto, reflexionar sobre todo 
lo observado para dar pautas de solution. 

Al aplicar este metodo al Peru, el titulo mismo refleja el objeto {el 
indio peruano ) y su meta {su incorporacion al pais). El libro tiene cuatro 
partes. La primera es una vision general del pais y del pasado indigena. La 
segunda describe al indio actual por una etnografia de los aspectos de la 
cultura que influyen mas en el nivel de vida. La tercera analiza la relation 
del indio con cuatro instituciones: el capital, sobre todo la tierra, pues el in- 
dio es una criatura del suelo, ya se ha dicho, su condition depende de la con- 
servation de su liga con el suelo; rompamosla y destruiremos al indio 
(1933a: 167), el Estado, la Iglesia y la escuela, la ultima quizas por cierta de- 
formation profesional de Saenz. Aqui acude a libros clasicos de Castro Po- 
zo (1924), Mariategui (1928) y Uriel Garcia (1930), que se veran en el ca- 
pitulo IX. Y la cuarta, examina los resultados del contacto de indios y no 
indios en el campo biologico, cultural y social. Para Saenz, el proceso de 


48 Caso, op. cit. . p. XI. 
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mestizaje corre paralelo con el desarrollo de la nacionalidad ( 1933a:263); por 
otra parte, la incorporation del indio se da por las carreteras y aquella es 
un problema de ingenieros, queramoslo o no; un problema de zapapico, pala 
y asfalto (1933a: 263), por el regimen laboral (hacienda y minas), por el 
servicio militar, por la emigration y por la escuela 49 . 

Los estudios a nivel national siempre son dificiles por la compleji- 
dad de los factores en juego. Por eso, Saenz quiso probar su metodo a un 
nivel mas controlable por el investiador. Asi nace la “Estacion experimen- 
tal de incorporation del indio en Carapan (Michoacan)”, que dirige, desde 
junio de 1932, por ocho meses, y que recoge en Corapan. Bosqueio de una 
experiencia (Lima, 1936). La meta del tabajo era: 

desarrollar estudios e investigations de antropologia social, para cerciorarse 
de las realidades del medio indigena (...), describir los procedimientos mas 
adecuados que el gobierno deba seguir, a efecto de lograr lapronta incorpora- 
tion del indio a la entidad national dentro del criterio de estima de los valo- 
res culturales y espirituales del indio (1939:37). 

El equipo estaba formado por diferentes especialistas (etnologo, 
maestro normalista, economista, trabajadora social, medico, psicologo, dos 
agronomos, maestro de recreation y maestro de musica), ademas del per- 
sonal de apoyo. El proyecto fracaso, como lo reconoce Saenz, por la dificid- 
tad de armonizar el fin de especulacion cientifiica con la action social, por el 
excesivo peso que tenia el aspecto educativo, al depender el proyecto de la 
Secretaria de Education Publica, y por la falta de perseverancia, propia de 
la cultura mexicana. 

Dos puntos importantes del pensamiento de Saenz son su concep- 
to de antropologia y de integration. Segun Aguirre, Saenz en su obra, Me- 
xico integro (Lima, 1939, Imprenta Torres Aguirre), llama antropologia so- 
cial a la ciencia defines normativos que estudia la relidad, cataloga los hechos, 
describe los fenomenos, generaliza y, en seguida, enfoca toda aquel conoci- 
miento hacia la formulation de prescripciones resolutivas de prescripciones 
resolutivas de la situation problemdtica observada (1970:XV). El adjetivo so- 
cial diferencia la antropologia de Saenz, por una parte, de la de Gamio, que 
tiene un enfoque cultural, y por otra, de la inglesa, pues esta entiende por 
social el analisis de la estructura de roles y grupos de una sociedad, mien- 


49 Puede consultarse el capitulo de la obra citada (1933a:261-299), que Agui- 
rre recoge en su antologia (1970:51-90). 
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tras que Saenz entiende por social al compromiso de la antropologia apli- 
cada que modifica relaciones problematicas. El otro punto es el concepto 
de integration. Durante la epoca en que Saenz fue subsecretario de Educa- 
tion Publica responsable del area rural, uso la formula incorporation, co- 
mo se vio en sus dos libros sobre los Andes: 

El indio tiene cualidades y elementos de positvo valor para Mexico: mesura y 
dignidad, un sentido etico exigente, vitalidad fisica y espiritual. Su habilidad 
manual y su sentido artlstico deberian ser estimabales; su apego a la tierra, de 
valor incalculable; el sentido comunal y el genio para la organization colecti- 
va son cualidades a las que no deberia renunciar. En tal valoracion se apoya 
el programa idealista de la incorporation del indio. Pern aun con todo este 
idealismo, aun animando la teoria de la incorporation de todos los mejores 
atributos de sentimiento y de comprension y de respeto, aun ajustando el pro- 
grama a medidas y procedimientos eficaces, un juicio definitivo que contem- 
ple una adecuada teoria social tendrla que ser contrario a la formula de la in- 
corporation (1939:230). 

Sin embargo, despues Saenz rechaza la tesis de la incorporation por 
simplista y porque ella considera el cambio cultural una especie de amal- 
gama de elementos inertes, y propone la tesis integralista (1939:232), pues 
lo que interesa no es incorporar al indio a Mexico, sino integrar a Mexico 
como nation frente a otros pueblos. No puedo desarrollar todo el pensa- 
miento de Saenz, que, por otra parte, el no pudo llevar a la practica en la 
politica mexicana. Aunque participo en el congreso indigenista de Pazt- 
cuaro y fue nombrado primer director del recien creado Instituto Indige- 
nista Interamericano, murio antes de tomar posesion de su cargo. 

5.2 Vicente Lombardo Toledano (1894-1968) 

Representa la version ortodoxa del indigenismo marxista de los et- 
nias como nacionalidades opromidas 50 . Veracruzano, estudia derecho y se 


50 La otra version marxista esta representada por Ricardo Pozas e Isabel Hor- 
casitas, Los indios en las clases sociales de Mexico . La Habana, 1971. Casa de 
las Americas. Segun estos autores, el indio es un “subproletario” y no no po- 
dra participar en la lucha de clases, que es el camino para los cambios es- 
tructurales, hasta que se “proletarice”, para lo cual debe “destribalizarse”. 
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dedica a la docencia universitaria, hasta que en la decada de los veinte sal- 
ta al movimiento sindical, oponiendose a la orientation anarco-sindicalis- 
ta, que dominaba la Confederacion General Obrera Mexicana (CROM). Es- 
cribe El problema educativo en Mexico (Mexico, 1924, Ed. Cultural, con el 
punto de vista del comite educativo de la CROM, y Geografia de las lenguas 
de la Sierra de Puebla con algunas observaciones sobre sus antiguos v actua- 

tes pobladores (Mexico, 1931, UNAM), su obra mas etnografica. En 1933 se 
convierte en jefe de la Confederacion General de Obreros y Campesinos de 
Mexico, que se funda al dividirse la CROM, y llega a ser un teorico marxis- 
ta muy calificado. Viaja a la Union Sovietica, donde acepta la tesis stalinista 
de las nacionalidades oprimidas, y publica, a su regreso, Un viaie al mundo 
del porvenir (Mexico, 1936). 

Cuando en 1940, bajo el impulso indigenista de Lazaro Cardenas, se 
celebra el congreso de Patzcuaro, Lombardo integra la delegation mexica- 
na, junto con Manuel Gamio, Alfonso Caso, Moises Saenz, Miguel Othon 
de Mendizabal y Luis Chavez Orozco, jefe del Departamento Autonomo de 
Asuntos Indigenas, y tiene a su cargo el discurso programatico. Con la su- 
bida de Avila Camacho a la presidencia y el inicio de la fase populista de la 
revolution, Lombardo pasa a la oposicion y en 1952 se presenta como can- 
didate a la presidencia de la republica por el Partido Popular; la actividad 
politica de partido es la tarea mas importante de su vida y de su muerte 51 . 

Para Lombardo, los grupos etnicos son nacionalidades oprimidas. 
Despues de defmir la nation, siguiendo a Stalin, como una comunidad es- 
table histdricamente formada, de idioma, de territorio, de vida economica y 
de psicologia, manifestada esta en la comunidad de cultura 52 , Lombardo ob- 
serva que no hay ningun problema tan importante como este, porque somos 
(...) un pueblo lleno de nacionalidades oprimidas, desde antes de la llegada de 
los espaholes en el siglo XVI. El imperio azteca era un Estado multinational 
y la lucha interna de las nacionalidades oprimidas favorecio la conquista 
espanola. Espana creo un nuevo imperio, que siguio explotando a las na- 
cionalidades indigenas, y una nueva nacionalidad, la mestiza. La Indepen- 
dence no tuvo en cuenta a los indigenas, y la Reforma suprimio la propie- 


51 Puede consultarse la seleccion de textos de Vicente Lombardo Toledano, 
publicada con el titulo El problema indiggna (Mexico, 1973, Sep-Setenta), 
con estudio previo de G. Aguirre Beltran, a quien sigo en muchos puntos. 

52 lose Stalin, El marxismo v la cuestion national ( 1913). Moscu, 1946, Edicio- 
nes en Lenguas Extranjeras, p. 12. 
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dad comunal, con lo cual una gran masa de indigenas seguia siendo nation 
oprimida por una naciente nation opresora. La Revolution ha tenido el me- 
rito de exaltar la nacionalidad mexicana , ha servido para no avergonzarnos 
de ser mexicanosyha hallado una formula, queparece ser maravillosa: incor- 
porar al indio en la civilization (1973:101-105). Pero: 

No hay civilization mexicana, por una razon : porque lo poco que tenemos de 
civilization europea no es mas que la representativa de una cultura burguesa 
en decadencia Voy a leer a ustedes los medios que yo propongo (...), no 
para resolver el problema de las nacionalidades oprimidas de Mexico, pues es- 
te se ha de resolver cuando exista un gobierno proletario como el de la Union 
Sovietica; no a titulo de (...) soluciones definitivas, pero si como initiation de 
la solution futura, que habrd de llegar cuando el momento histdrico sea pro- 
picio: ni antes, ni despues; nuestra tarea de revolutionaries consiste, y no me 
cansare de afirmarlo, en acelerar el destino histdrico (1973:105-106). 

Los medios sugeridos son cinco. El primero, el cambio de la divi- 
sion politica territorial para hacer distritos homogeneos con la poblacion 
indigena. El segundo, la autonomia politica absoluta de las entidades pobla- 
das por indigenas: que las autoridades de los indigenas sean indigenas. El ter- 
cero, el fomento de las lenguas indigenas, preparando el respectivo alfabe- 
to. El cuarto, la creation d efuentes importantes de production economica en 
los lugares habitados por indigenas. Y el quinto: 

la colectivizacion e industrialization del trabajo agricola (...); supresion de la 
propiedady de laposesion individual de la tierra en las regiones habitadas por 
indigenas; que solo ellos habiten en esas zonas y que solo ellos trabajen colec- 
tivamente la tierra. Escuelas de diversos tipos en las escuelas vernaadas, y una 
education estetica, fisica y militar, bajo la protection del proletariado indus- 
trial (1973:107). 

Sin embargo, esta identification grupo etnico-nacionalidad la ma- 
tiza Lombardo en 1942, en una carta a Ramon Berzunza, presidente de la 
Subcomision Indigena del Partido Comunista Mexicano, comentando un 
trabajo de este sobre lo indios mayas: los grupos indigenas no pueden ser es- 
timados como (...) las nacionalidades de la antigua Rusia, oprimidas por el 
regimen zarista. Da como razon el que tales nacionalidades en Rusia no 
constituyen ni la base historica ni la base etnica, ni la base social de la nation 
actual, ni el mestizo o la mezcla de ellas con las mayoria del pais constituye, 
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como en Mexico, el proceso natural de la formacidn del pueblo^ 3 . Tambien 
matiza su postura anterior, ante la imposibilidad de suprimir la propiedad 
privada, por las condiciones historicas de Mexico y por la coyuntura inter- 
national de la postguerra, y propone la proletarizacion de los indios en 
grandes industrias, para que asi salten de la etapa del aislamiento primitivo 
en que viven a la etapa, por lo menos, del proletariado. 

Finalmente, en su discurso inaugural como candidato a la presiden- 
cia en Ixcateopan (Guerrero), donde segun la tradition esta enterrado 
Cuauhtemoc, el ultimo emperador azteca, afirma que Mexico no debe ser 
solo una nacion de indigenas, sino una nation nueva, que no llegara su de- 
fmitiva formation hasta que la cuarta parte de la poblacion, formada por 
indios, participe en la vida economica, politica, social y cultural del pais. 
Para ello, Lombardo propone una serie de medidas, tales como la confir- 
mation de la propiedad de las tierras comunales, la incorporation de las 
tierras de las comunidades indigenas al sistema ejidal del pais, la racional 
explotacion de los recursos de las comunidades, la reforestation y la cons- 
truction de caminos en las comunidades, el establecimiento de agricultu- 
re mixta y de cooperativas de production y de venta, la prohibition del tra- 
bajo gratuito y la firma de contratos colectivos con los indios que trabajen 
fuera de sus comunidades, el establecimiento de centros industriales en re- 
giones indigenas, la implementation sanitaria y educativa de las comuni- 
dades, con escuelas en lenguas indigenas y donde se ensene tambien el Cas- 
tellano, que debe ser la lengua comun de los mexicanos, el respeto al regi- 
men de gobierno indigena y la modification de la division territorial de los 
municipios indigenas (1973:162-168). 

Asi es claro que la alternativa marxista de Lombardo fue evolucio- 
nando con las circunstancias, aunque no tuvo la oportunidad de ser con- 
frontada con la practica, y que, despues del initial analisis de las etnias con 
las nacionalidades oprimidas, no difirio mucho de la alternativa oficial, por 
aceptar la integration y aun la proletarizacion del indio en la sociedad na- 
tional mestiza. 


53 Citado en estudio previo de Aguirre, op. cit ., p. 42. 
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6. ALGUNOS PROGRAMAS INDIGENISTAS 


6.1 Departamento Autonomo de Asuntos Indigenas (DAAS) 

Fue creado en 1936 por el presidente Lazaro Cardenas, porque, co- 
mo se dice en el texto legal correspondiente, no puede negarse que la falta 
de un organismo concreto que examine y plantee los problemas indigenas y 
busque la manera mas adecuada para solucionarlos, ha hecho que se manten- 
ga en pie la vieja situation de pobreza y aislamiento de la poblacion indige- 
na. La nueva dependencia debla asesorar al presidente de la republica. No 
queria crearse un organismo ejecutivo exclusivo para los indigenas, a fin de 
no desvincularlos de la masa general de nuestra poblacion, constituyen con 
ellos una casta aparte, en vez de coadyuvar a la obra de asimilacion y unifi- 
cation national, que es el verdadero objetivo de los esfuerzos revolucionarios. 
Las funciones del DAAS eran el estudio de las necesidades sociales y consul- 
ta al Presidente de la Republica de las medidas capaces de satisfacer aquellas 
y la procuraduria de indigenas en aquellas cuestiones de orden social, que 
afectan a los nucleos indigenas en su conjunto. Se insistia mucho en el carac- 
ter no burocratico ni academico del DAAS, atento a descubrir las necesida- 
des reales de los indigenas (...), en vez de ser una dependencia alejada de la 
realidad y preocupada por tramite como necesidad superior (...) o quepreten- 
da orientar sus actividades hacia la mera especulacion cientifca 5A . 

Sin embargo, el DAAS no pudo cumplir con su mision y en 1946 se 
transformo en la Direction General de Asuntos Indigenas (DGAI), depen- 
diendo de la Secretaria de Education Publica y con caracter de organismo 
ejecutivo, siendo su primer director Aguirre Beltran. La DGAI ha desarrolla- 
do diferentes programas en las zonas indigenas de Mexico. Algunos fueron 
efimeros, como las Unidades regionales de promotion economica, social y cul- 
tural indigena, una especie de colonias de jovenes matrimonios indigenas en 
nuevas tierras establecidas en 1949. Otros programas fueron permanentes. 


54 Citado en J. Comas, Ensavos sobre indigenismo , Mexico, 1953, Instituto In- 
digenista Interamericano, pp. 103-106. 
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El primero son las Procuradurias indigenas, nueva version del pro- 
curador de los naturales de la epoca colonial y cuya mision es asesorar y 
defender los intereses economicos, politicos y legales de los grupos indige- 
nas. El segundo, los Centros de capacitacion o internados montados para 
capacitar a jovenes indigenas en las principales actividades economicas, 
pero que no pudieron crear verdaderos lideres, pues, al querer formar 
hombres dinamicos al servicio de sus comunidades, formaron en realidad 
hombres modernos, que en su gran mayoria no quisieron regresar a las co- 
munidades y emigraron a las ciudades. Y el tercero, las Misiones de mejora- 
miento, que intentan desarrollar una determinada zona indigena con un 
equipo polivalente (jefe, investigador social, medico, enfermera, tecnico 
agricola, maestro de musica y maestro de los diferentes oficios, segun las 
necesidades de la region). Un informe de la DGAI sobre el periodo 1952- 
1958 habla de 26 procuradurias, 20 centros de capacitacion y 12 misiones 
de mejoramiento en toda la republica 55 . 

Como se ha visto, la DGAI y el Instituto Nacional Indigenista ini- 
cian sus labores con dos anos de diferencia y nunca llegaron a integrarse; 
si del segundo se dijo que no supo crear una verdadera alternativa indige- 
nista, con mayor razon puede decirse eso de la primera, por su caracter 
mas burocratico y por el menor apoyo de la antropologia, pero de todos 
modos la DGAI realizo tambien una labor indigenista, cuya evaluation 
mas profunda escapa de los limites de esta historia. 

6.2 Patrimonio Indigena del Valle del Mezquital (PIVM) 

Cierro este capitulo con una referenda al trabajo del PIVM, por ha- 
ber estudiado detenidamente su funcionamiento. El PIVM es un programa 
estatal de desarrollo de una de las regiones mas deprimidas de Mexico, ha- 
bitada por indigenas otomies y cuya ciudad metropoli es Ixmiquilpan (Hi- 
dalgo). Los principios de action del PIVM coinciden con los del INI: se tra- 
ta de una action integral, regional, subsidiaria (mientras los otomies no 


55 Direction General de Asuntos Indigenas, Seis anos de labor (1952-1958) . 
Mexico, s. f. Secretaria de Education Publica, pp. 9-11. 
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pueden hacerlo por si mismos), no paternalista (que es un riesgo explica- 
ble, por la pobreza de la region) y de coordination de todas las agencias gu- 
bernamentales; y una action que parte del supuesto basico de que al oto- 
mi no se le puede sacar del Mezquital. Quizas para muchas comunidades 
otomies la emigration seria la linica solution completa por tratarse de ver- 
daderas regiones de refugio, pero es irrealizable por el apego que el otomi 
sigue teniendo a la tierra de sus ancestros, no obstante las altas tasas migra- 
torias, por la enorme dificultad de las migraciones masivas y por la descon- 
fianza hacia las migraciones organizadas por el gobierno; por eso, el PIVM 
en su estructura no esta para sacar al otomi del valle, sino para trabajar por 
su promotion en el valle. Las organizaciones del PIVM en departamentos 
y las metas y metodos de los mismos son tambien bastantes similares a los 
del INI, aunque se note un menor aliento antropologico. 

Al evaluar la action global del PIVM, se pueden hacer estas obser- 
vaciones. En primer lugar, el PIVM no aborda los grandes problemas de la 
region, que son la falta de fuentes de trabajo y la alta densidad de pobla- 
cion. Ante la falta de trabajo, el PIVM no promueve suficientemente el re- 
gadio, ni la explotacion y aprovechamiento industrial de maguey, que es el 
gran recurso de la region, ni la pequena industrialization, aprovechando la 
abundancia de mano de obra y la cercania de la zona de los centros de con- 
sumo, ni el desarrollo de las artesanias populares, evitando la mediation de 
los acaparadores. Ante la alta densidad de la poblacion, el PIVM no ha or- 
ganizado ninguna emigration a otras zonas agricolas, la cual, en pequena 
escala, es ciertamente factible, ni ha apoyado la emigration espontanea, 
preparando a los que desean marcharse con la capacitacion adecuada y 
proporcionando la information y la defensa necesarias para la adaptation 
al nuevo medio, como se trata de hacer con los braceros que emigran a los 
Estados Unidos. 

En segundo lugar, el PIVM no ha hecho estudios serios, y asi mu- 
chos de los proyectos han fracasado; ademas, no cuenta con un departa- 
mento antropologico que pueda enfocar los problemas propios de una re- 
gion intercultural; tampoco ha promovido un verdadero desarrollo de las 
comunidades, asegurando la aceptacion y participation efectiva de las mis- 
mas en el proyecto. Por otra parte, se nota cierta tendencia a la espectacu- 
laridad, como en el caso de la radio-escuela, que tiene aparatos de frecuen- 
cia modulada y donde se pone mucho mas enfasis en los programas de la 
emisora que en la preparation de maestros y organization de la radio-es- 
cuela misma en cada comunidad; ademas, el PIVM no cuenta con un plan 
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de metas y prioridades; no hay una reflexion similar a la del INI sobre la 
accion indigenista, ni un estudio de los problemas de la region. Y finalmen- 
te, extrana la desarticulacion del PIVM con el INI, del cual podia recibir el 
primero parte del aliento antropologico que le falta, y que puede explicar- 
se por las fidelidades que hay que pagar, tambien en los regimenes revolu- 
cionarios, a ciertos politicos regionales 56 . 


56 Este punto puede ampliarse en mi libro La aculturacion de los otomies del 
Mezquital . Mexico, 1968, Universidad Iberoamericana, mimeo. 


457 



Capitulo IX. EL INDIGENISMO MODERNO EN EL PERU 


1 . Causas y precursores 

El indigenismo peruano moderno, entendido como la reflexion so- 
bre el indio y lo indigena que se realiza en el Peru entre los anos 1920 y 
1970, es producto, como en el caso mexicano, de la evolucion socio-politi- 
ca del pais y de la aparicion de personas que plantean con pasion el tema, 
como Manuel Gonzalez-Prada y Dora Mayer. En dicho movimiento he 
elegido como mas representativos a tres autores: Hildebrando Castro Po- 
zo, Jose Carlos Mariategui y Luis E. Valcarcel, pero hablare tambien de 
otros tres autores: Victor Andres Belaunde, Victor Raul Elaya de la Torre y 
Jose Maria Arguedas, que hicieron aportes vaJiosos aJ tema, y de los prin- 
cipales programas indigenistas. Debe tenerse en cuenta que el indigenis- 
mo peruano tuvo su reflexion mas notable entre 1924- 1936, que no fue lle- 
vado a la practica al menos en gran escala como el mexicano, y que, en ge- 
neral, es mas pobre que este por su elaboration antropologica teorica y 
aplicada, pero mas ambicioso, porque se plantea como parte del problema 
national. Antes de presentar a los cuatro autores, quiero referirme tanto a 
la evolucion socio-politica del pais como a los que puedan considerarse 
precursores: 

a) La evolucion socio-politica se expuso en el ultimo apartado del capitu- 
lo I. En el siglo que corre entre 1821 y 1920, Peru hace su independencia 
de Espana y desmonta el regimen diferenciador de la “republica de indios”, 
caracterizada por la designation etnica, el tributo, el servicio personal, el 
territorio comunal y los caciques, para vivir de espaldas a sus raices e iden- 
tidad indigena, hasta que, por presion de distintas fuerzas politicas, la 
Constitution de 1920 reconoce la propiedad comunal, base territorial de 
los grupos etnicos. En las decadas del cincuenta y sesenta, el pais monta 
programas de desarrollo indigena, con la orientation de la antropologia 
cultural y siguiendo el ejemplo de Mexico, aunque en numero bastante li- 
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mitado. Y al final de la decada de los sesenta realiza el pals una revolution 
social que promulga instrumentos legales audaces en favor del indio: la re- 
forma agraria, la reforma de la education con el establecimiento de la edu- 
cation bilingue, el estatuto de comunidades campesinas, la ley sobre co- 
munidades nativas y la oficializacion del quechua como lengua del pais, 
b) Los precursores. Luis E. Tord ha escrito en El indio en los ensavistas pe- 
ruanos, 1848-1948 (1978), el estudio mas completo sobre los indigenistas 
peruanos. Al referirse al siglo XIX dice: 

En resumen, creemos que el escaso interes que hubo por los indlgenas hasta fi- 
nales del siglo XIX encuentra su cabal expresion en el Libro de Francisco Gar- 
da Calderon, Le Perou contemporain. Editado en Paris en 1907 contribuyd 
como afirma Jorge Basadre, a dar una idea optimista del futuro a la genera- 
cion de peruanos de la postguerra. Alii observamos que de las 333 paginas de 
la obra, solo tres contienen menciones al indio. Y las mas de ellas negativas. 
Asi el autor los define como “pueblo de ninos envejecidos” que requiere protec- 
cion (...). En algunas lineas bosqueja rdpidas soluciones: hay que respetar la 
propiedad y la familia indlgenas; hay queformar una elite aborigen, que co- 
labore en las tareas del gobierno, y hay que darles confianza en si misma. 

Este libro de Garda Calderon creemos que ejemplifica y simboliza bien el es- 
tado del panorama en los albores del siglo XX. Asimismo podemos afirmar 
que Arestegui y Matto de Turner prepararon el advenimiento de Gonzalez 
Pradayla ancha y tempestuosa corriente indigenista, que, a su vez, logrd crear 
una honda y amplia preocupacion en torno a este nervio central de la nacio- 
nalidad 1 . 

Tord se refiere al nacimiento del indigenismo literario, que suele 
preceder al social, y denuncia la situation de explotacion del indio con las 
obras del novelista cuzqueno Narciso Arestegui, autor de El padre Horan 
(1848) y miembro fundador de la Sociedad Amiga de los Indios (Lima, 
1867), y de la novelista tambien cuzquena, Clorinda Matto de Turner, que 
escribio Aves sin nido (1889). Ella dedica la segunda edition de su obra a 
Gonzalez Prada, que habia iniciado su critica social y su defensa del indio. 
Presento entre los precursores a Gonzalez Prada y a Mayer. 


1 Luis Enrique Tord, El indio en los ensavistas peruanos, 1848-1948 , Lima, 
1978, Editoriales Unidas, p. 42. Sobre este mismo tema puede consultarse el 
cap. 4 de la obra de Jeffrey Klaiber, Religion v revolution en el Peru. 1824- 
1976 . Lima, 1980, Universidad del Pacifico. 
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1.1 Manuel Gonzalez Prada (1844-1918) 


Limeno, es ante todo un ensayista social que aborda muchos temas 
de la vida nacional con un estilo brillante y caustico. Hizo un viaje a Euro- 
pa e incursiono tambien en la politica, fundando el Partido Nacional. Por 
sus ideas, era positivista, liberal y anticlerical. Sus principales obras reco- 
gen los articulos que habia editado antes en diferentes periodicos. Entre 
dichas obras merecen destacarse: Paiinas libres (donde pagina se escribe 
con jota como una expresion de libertad), Horas de lucha . etc. 

Su pensamiento sobre el mundo indigena se recoge, sobre todo, en 
el ensayo, de unas quince paginas, “Nuestros indios” (1905). Despues de 
repasar el pensamiento sociologico de su epoca en torno a las razas, Gon- 
zalez Prada se refiere a los dos grupos etnicos del Peru: excluyendo a los eu- 
ropeos y al cortisimo numero de blancos nacionales o criollos, la pobladon se 
divide en dos fracciones muy desiguales por la cantidad, los “encastados” o 
dominadores y los indigenas o dominados. Cien o doscientos mil individuos 
se ban sobrepuesto a tres millones (1974:31); encastado incluye a cholos, 
mestizos, zambos y mulatos. Luego expone brevemente la explotacion del 
indio en la colonia y en la republica, con la tesis de que pocos grupos socia- 
les ban cometido tantas iniquidades (...) como los espanoles y encastados en 
el Peru. La colonia condeno los atropellos, y las leyes de Indias forman una 
piramide tan elevada como el Chimborazo, pero para extirpar los abusos ha- 
bria sido necesario abolir los repartimientos y las mitas, en dos palabras, cam- 
biar todo el regimen colonial. Por su parte, la republica sigue la tradition del 
Virreinato. Los presidentes (...) se llaman protectores de la raza indigena y asi 
ha cambiado poco la situacion del indio: 

Si no existen corregimientos y encomiendas, quedan los trabajos forzosos y el 
reclutamiento (...). Le conservamos en la ignorancia y la servidumbre, le en- 
vilecemos en el cuartel, le embrutecemos con el alcohol, le lanzamos a destro- 
zarse en lasguerras civilesy, de tiempo en tiempo, organizamos caceriasyma- 
tanzas como las de Amantanil, Have y Huanta (...). Una hacienda se forma 
por la acumulacion de pequehos lotes, arrebatados a sus legitimos duehos, un 
patron ejerce sobre los peones la autoridad de un baron normando. No solo 
influye en el nombramiento de gobernadores, alcaldes y jueces depaz, sino ha- 
ce matrimonios, designa herencias y, para que los hijos satisfagan las deudas 
del padre, les somete a una servidumbre que suele durar toda la vida. Impo- 
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ne castigos tremendos (...); toda india soltera o casada, puede servir de bian- 
co a los deseos brutales del “senor” (...). En resumen, las haciendas constitu- 
yen reinos en el corazon de la republica (1974:34-35). 

A continuation, Gonzalez Prada trata de levantar la acusacion de 
que el indio es refractario a la civilizacion, que ha sido manejada como ra- 
tionalization de la situation indigena. Reconoce que los indios construye- 
ron un imperio, cuya organization podtica y social admira hoy a reforma- 
dores y revolucionarios europeos, aunque, moralmente hablando, el indio de 
la Republica se muestre inferior al indigena hallado por los conquistadores ; 
mas depresidn moral a causa de servidumbre politica no equivale a imposibi- 
lidad absoluta de civilizarse por constitution organica. Al preguntarse quien 
es el culpable, vuelve a acusar a los encastados, pues el indio recibid lo que 
le dieron: fanatismo y aguardiente, en cambio , sostiene que siempre que el 
indio se instruye en colegios o se educapor el simple roce de personas civiliza- 
das, adquiere el mismo grado de moral y de cultura que el descendiente del es- 
panol (1974:35-36). Asi, la education es un camino para elevar al indio, pe- 
ro la cuestion del indio, mas que pedagdgica, es economica y social. Para re- 
solverla no es posible restaurar el imperio de los incas (alude a cierto ale- 
man que trato de hacerlo, aprendiendo quechua y buscando partidarios 
entre los indios del Cuzco), pues solo se obtendria el empequenecido reme- 
do de la grandeza pasada. Hay que educar al indio, pero este debe, ademas, 
responder a la violencia con violencia, escarmentando al patron que le arre- 
bata las lanas, al soldado que le recluta en nombre del gobierno, al montone- 
ro que le roba ganado, pues en resumen, el indio se redimira merced a su es- 
fuerzo propio, no por la humanization de sus opresores. Todo bianco es, mas 
o menos, un Pizarro, un Valverde o un Areche (1974:39). 

Este ensayo recuerda, por su estilo incisivo, por su tono de denun- 
cia y hasta por la incompatibilidad entre bianco e indio, a los “Memoria- 
les” del padre Las Casas, a quien Gonzalez Prada cita, aunque se tachen de 
exageradas sus afirmaciones, para confirmar su analisis historico. Este en- 
sayo tiene el merito de senalar el caracter economico y social del problema 
indigena, aunque Gonzalez Prada, como hombre del positivismo, siga cre- 
yendo profundamente en la education ilustrada, enemiga de todos los fa- 
natismos. Pero el ensayo no dice nada sobre como puede resolverse dicho 
problema, o como los indios deben resolverlo, no siendo viable la restau- 
racion del Tawantinuyo, y se limita a subrayar la incompatibilidad blanco- 
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indio, en cuyo punto coincide con los planteamientos del Grupo Resurgi- 
miento del Cusco 2 * * * * * * * lo . 

1.2 Dora Mayer (1868-?) 

Alemana de Hamburgo, vive en el Callao desde 1900 y se convierte 
en una dinamica defensora del indio en las cuatro primeras decadas de es- 
te siglo. En 1909 funda otras personas preocupadas por la lamentable si- 
tuation del indio, como Pedro S. Zulen y Joaquin Capelo, la “Asociacion 
pro-Indigena”, para denunciar esa situation y colaborar en la defensa del 


2 Cronologicamente debo hablar de otro precursor menos conocido. Se trata 

del abogado y diputado nacional en dos epocas Manuel Yarleque Espinosa, 

que, por su nacimiento en Catacaos (Piura) y su apellido tallan, se consid- 

eraba netamente aborigen y cuya estirpe conservo la entereza y las virtudes de 
la raza , como reza el subtltulo de su foto en su obra La raza indigena (Lima, 
1920). Es un pequeno libro que reune, por una parte, articulos de distintos 
anos, sobre la historia y situation del indio con tono de denuncia y una 
analisis maniqueo y, por otra, documentos para mejorar dicha situation. 

Entre estos destaca su proyecto de ley especial de 17 de marzo de 1917 en 
favor de los indigenas para lograr el resurgimiento e incorporacidn a la 
nacionalidad de la raza aborigen (1920:51-57) y su carta al presidente 

Wilson de 1° de febrero de 1919 para presentar un “Memorial de los ayl- 

losperuanos” (1920:59-65), donde estos piden, en la solution de sus proble- 

mas, los buenos oficios del presidente de Estados Unidos, a quien los pueb- 
los del orbe entero os Hainan ya el sublime apostol de la liberdad y la justicia, 

lo cual muestra quien era el destinatario de la “carta al rey” de los herederos 
de Guaman Poma. Transcribo una parte del memorial: En los 97 anos que 
tiene el Peru de vida independiente, los indigenas en mimero de CUATRO 
MILLONES, o sea las cuatro quintas partes de la poblacion general, hemos 
seguido siendo esclavos de los gamonales, o sea de los senores feudales de las 
provincias, duenos de vidas y haciendas, sin que se nos haya permitido llamar 
nuestros, ni los pequehos terrenos que poseemos, ni nuestras mujeres, ni nues- 
tras hijas, ni nuestro ganado. Los gamonales cuentan con el apoyo o la indifer- 
enciua del Poder central, que nunca ha hecho nada para defendernos de nue- 
stros opresores y con la complicidad de las autoridades subalternas y de la 
fuerza publica. Cuando la desesperacion nos obliga a defendernos somos 
exterm,inados y nuestras pequenas propiedades son absorvidas por los 
gamonales en su loco afan de formar grandes latifundios (1920:63). 
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indio. Con el filosofo peruano de ascendencia china Pedro S. Zulen (1889- 
1925), le ligaba tambien una relacion sentimental (aunque el, que era vein- 
tiun anos menor, nunca corresponds) y llego a firmar Dora Mayer de Zu- 
len 3 . Durante siete anos, la Asociacion funciono con mucho entusiasmo, 
aunque, como cuenta Mayer, no tuvo oficina propia, sino que los asuntos se 
atendian en las casas particulares de sus miembros prominentes, y realizo lo 
siguiente: 

Familiarizd el publico mediante activaspublication.es con los aspectos delpro- 
blema indigena (...). Inquietd constantemente a los poderes gubernativos, po- 
litico, judicial y eclesiastico, a fin de hacer desaparecer un estado de cosas, en 
que las leyes (...) son solamente escritas (...). Obtuvo la dacion de varias leyes 
y decretos protectores del derecho de los indigenas. Empezo la publication de 
una coleccion de leyes utiles para la defensa del indigena. Patrocino algunas 
conferencias ilustrativas. Reunio en El Deber pro-Indigena una buena recopi- 
lacion de material informativo y critico relativo al problema. Evito, con la 
simple amenaza de sus gestiones, la consumacion de atentados (...). Se esme- 
ro en educar a los poblanos en la defensa propia de sus intereses legitimos, se- 
naldndoles la necesidad de presentar sus quejas en forma documentada y su- 
cinta (...) (1921:90). 

La labor legislativa fue posible porque Joaquin Capelo, conocido 
sociologo y autor de La despoblacion en el Pe ru (Lima, 1912), era senador 
de la republica. Entre las medidas debatidas en el Congreso merecen des- 
tacarse la supresion de la prision por deudas para los indios, las medidas 
de seguridad en las minas, el contrato de enganche y la indemnizacion de 
las tierras deterioradas por los trabajos mineros de la Cerro de Pasco 4 . Do- 
ra Mayer era la responsable de las publicaciones de la asociacion y dirigia 
la revista mensual El Deber pro-Indigena , que se publico entre 1912 y 
1916. Pero ella es autora de muchos trabajos, cuyos principales titulos son: 
El indigena peruano. Estudio sociologico ( 1918), El indigena peruano a los 
cien anos de republica libre e independiente (1921). El indigena v su dere- 
cho (1929), Un debate importantisimo en el Patronato de la raza indigena 


3 Hay una novela sobre esta relacion, Dor a. Lima, 1989, Peisa, del periodista 
Jose Adolf. 

4 Jorge Basadre, Histo r ia de la Republica del Pe ru, Lima, 1970, Editorial 
Universitaria, pp. 189-193. 
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(1930), El indigena v los congresos panamericanos (1938), La india p erua- 
na (1941), Indigenismo (1950), etc. En general, se trata de ensayos que 
analizan los diferentes aspectos de la situation indigena, pero sin una ver- 
dadera doctrina indigenista: el indio es ciudadano del Peru como todos los 
demas, y hace falta que se apliquen las leyes en su favor, sin aprovecharse 
de su debilidad. 

Como ejemplo de los escritos de Mayer, comento El indigena p e- 
r uano a los cien anos de republica libre e independiente . Lima, 1921. Par- 
te de que la independencia no era la victoria de un Tupac Amaru y que no 
fue el indio, sino sus amos los que habian vencido a Espaha e instituido una 
Republica soberanay, por eso, despues de un siglo la emancipation de la 
raza indigena no se ha operado todavia (1921:IV). A1 hacer una sinopsis de 
la vida indigena en los ultimos cien anos, examina brevemente el latifun- 
dismo, el peonaje, el enganche, el yanaconaje, la usurpation de tierras de 
los indios, la explotacion comercial, la complicidad de las autoridades, los 
abusos de los curas, sobre todo en las fiestas religiosas, los pongos y traba- 
jos gratuitos, la leva militar y los abusos de la policia y la justicia, la actua- 
tion de los abogados, las limitaciones de la instruction publica, la situa- 
tion de las carceles, el alcoholismo, el trafico de menores, la explotacion de 
la mano de obra, el trabajo gratuito en la ley de conscription vial, la situa- 
tion de los indios de la selva, refiriendose a los caucheros del Putumayo, 
etc. Se trata de una enumeration, sin mucho analisis, de los problemas de 
los indios, a base de la information que fue llegando a la Asociacion pro- 
Indigena desde distintos lugares. Elay un tono de denuncia, que trata de re- 
mover los sentimientos humanitarios del lector para que se ponga de par- 
te del indio. Como ejemplo de la obra, presento el tema de alcoholismo: 

El alcoholismo que fue un cachorro en los dias de San Martin, ha crecido a un 
monstruo durante los cien anos transcurridos. Por un lado, el desarrollo pro- 
gresivo de la industria azucarera, con sus anexos de fabrication de ron y 
aguardiente fue una causa del aumento natural del vicio;por otra parte, gran- 
de ha sido elfomento intentional de desastrosos excesospor motivos mercena- 
ries. 

En los villorios, donde el indigena lleva aun su vida hogarena, se prepara to- 
davia el brebaje original, la chicha, que une a sus inconvenientes intoxicantes 
apreciables cualidades tdnicas,y de las que el autdetono puede consumir gran- 
des cantidades sin mostrar sintomas desfavorables. En los centros industrials, 
en cambio, el aguardiente (...), que solo tiene cualidades estimulantes y no nu- 
tritivas, ha reemplazado por completo por completo a la chicha 
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Las clases guiantes emplean el alcohol para mantener contenta a la indiada en 
medio de la miseria a que la condenan; en el comercio el aguardiente es im- 
portante articulo de venta; en la administracidn de las haciendas es valioso ar- 
ticulo depago; en la politica es tin elixir con el cual sepuede empujar a las ma- 
sas a cualquier refriega y atentado. Estando cifrados tantos intereses de los 
magnates en la tnagia del alcohol, es improbable que la ley antialcoholica de 
fecha reciente ponga fin al alcoholismo en provincias (1921:25-26). 

Aunque la obra de Dora Mayer cumplio una funcion de denuncia 
y alivio la situation del indio, no fue mucho mas lejos. Mariategui, al en- 
juiciar la obra de la Asociacion pro-Indigena, dice que sirvio para aportar 
una serie de fundamentales testimonies al proceso del gamonalismo y para 
promover en el Peru costeno una corriente pro-Indigenay que dio todos o ca- 
si todos losfrutos que podia dar. Demostro que elproblema indigena no pue- 
de encontrar su solucion en una formula abstractamente humanitaria, ni en 
un movimiento puramente filantropico 5 . Esta discusion se realiza en los 
anos veinte, que son los mas ricos del indigenismo moderno del Peru, al 
menos en su planteamiento. Me limito a exponer a los tres autores citados. 

2. HILDEBRANDO CASTRO POZO (1890-1945) 

Natural de Ayabaca en la sierra de Piura, estudia derecho en la Uni- 
versidad de San Marcos. En su vida realiza tres actividades. La primera es 
la docencia en colegios nacionales de Jauja, de Piura y Guadalupe de Lima. 
La segunda es el funcionariado publico, siendo nombrado en 1919 auxiliar 
de la Section Estadistica del Ministerio de Agricultura, ano en que se vin- 
cula al grupo del periodico Germinal en torno a Leguia. Participa tambien 
en el Comite Pro-Derecho Indigena “Tahuantinsuyo”, que daba asistencia 
legal a los indios y que organizo dos congresos de comunidades con el apo- 
yo de Leguia. Es nombrado jefe de la Section Asuntos Indigenas del Minis- 
terio de Fomento, donde reune muchos datos sobre las comunidades indi- 
genas, que son legalizadas en la Constitution de 1920. La tercera actividad 
es la politica. Miembro fundador del Partido Socialista en 1930, fue inte- 
grante de la Asamblea Constituyente en 1933 y senador por Piura en 1945. 


5 Jose Carlos Mariategui, Pe ruanicemos al Pe ru, en Obr as completas . Lima, 

1972, Amauta, tomo 11, p. 104. 
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Castro Pozo formula el “mito de la comunidad”, tanto por ser esta, 
el nucleo de los valores ancestrales comunitarios, tema que expone en 
Nuestra comunidad indigena (1924), como por su capacidad de transfor- 
marse y modernizarse sin perder esos valores ancestrales, tema que anali- 
za en Del avllu al cooperativismo socialista (1936). Pero Castro Pozo escri- 
be tambien otras obras que completan su pensamiento: Celaies de la Sie- 
rra (1923), que es una description de las costumbres de las comunidades 
andinas, Renuevo patriotico ( 1936), que es una novela costumbrista de los 
barrios criollos y populares de Lima, que esta precedida de un “Prologo 
polemico sobre las Cuestiones Sociales”, y El vanaconaie en las haciendas 
de Piura (1947), que es una publication postuma. De lo dicho es claro que 
los aportes de Castro Pozo son su description del funcionamiento de las 
comunidades y su proyecto para transformarla. 

2. 1 El funcionamiento de la comunidad indigena 

Cuando Castro Pozo escribe Nuestra comunidad indigena , esta ya 
habia sido legalizada en la Constitution de 1920. Atras ha quedado el de- 
bate ideologico sobre el tema, iniciado en 1907 por Manuel Vicente Villa- 
ran en su articulo “Condition legal de las comunidades indigenas”, donde 
sostiene que la comunidad es el contrapeso del caciquismo semifeudal que si- 
gue imperando en nuestra serrania y que las tierras aborigenes no ban sido 
totalmente usurpadas por los ricos hacendados gracias a laposesion comunis- 
ta 6 ; tambien ha quedado atras el debate politico al que me referi en el ca- 
pitulo I. Castro Pozo aprovecha su situation de funcionario del organismo 
que debia reconocer las comunidades para recoger information sobre las 
mismas. En realidad, la primera comunidad fue reconocida en 1926 7 . En 
este contexto, Castro Pozo escribe Nuestra comunidad indigena , un ensa- 
yo basicamente etnografico sobre el funcionamiento de la comunidad, y en 
Del avllu al cooperat iv ismo socialista . un ensayo historico sobre el desarro- 
llo de la comunidad en los periodos prehispanico, colonial y republicano y 


6 Revista Universitaria . Lima, 1907, Universidad Nacional Mayor de San 
Marcos, n° 14, pp. 8 y 7. 

7 Henry E Dobyns, Comunidades campesinas del Pe ru. Lima, 1970, Estudios 
Andinos, p. 1 1 . 
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su posible transformation, junto con las tierras de las haciendas, en una 
cooperativa de production. Ambas obras contienen, ademas, numerosas 
sugerencias practicas sobre el tema, y en su lectura no debe olvidarse que 
el autor era un politico de oficio. 

En la ultima pagina de Nuestra comunidad indigena , el autor reco- 
noce que su obra tiene caracter de ensayo, adolece de grandes vatios, como 
los de unafuente de information mas vasta y una estadistica pormenorizada 
de las diferentes productividades economicas indigenas y que han resultado 
escasos los cinco anos continuos que me he dedicado a estudiar problemas de 
tanta importancia (1924:498). La obra es en efecto un ensayo, que no es 
fruto de una investigation intensiva sobre el terreno, como las monogra- 
fias que comeinzan a aparecer en la decada de los cincuenta, sino produc- 
to de la rica experiencia personal del autor, como profesor y como funcio- 
nario publico, y de su paciente labor de recopilacion de mitos, creencias, 
actividades de todo tipo e incluso simples anecdotas sobre las comunida- 
des indigenas, que consigna en su libreta de apuntes (1924: 96); el tono 
predominantemente descriptivo de la obra se colorea con frecuencia de 
juicios de valor y de denuncias sobre la explotacion indigena. Los princi- 
pales temas de la obra son: rasgos y funciones de la comunidad (cap. 1), la 
sociedad comunal (cap. 2), situation de la mujer y organization de la fa- 
milia (caps. 3-5), creencias y ritos religiosos (caps. 6-7), magia y curande- 
rismo (cap. 8), musica y otras actividades artisticas (cap. 9) y actividades 
economicas (cap. 10); es decir, que la obra aborda las principales institu- 
ciones de la sociedad comunal indigena. 

Para Castro Pozo, la comunidad se basa en la propiedad en comun 
y en los lazos de consanguinidad: 

Como no es mi objeto, por hoy, hacer un estudio detallado del origen de nues- 
tra comunidad, si esta, tal como existe, es un producto preincaico, del imperio 
o de la colonia, sino que reduzco mi labor al analisis sistemdtico de lo que es 
actualmente nuestra comunidad, manifestare que todas, cudl mas cudl menos, 
las que he tenido oportunidad de observar reposan sobre las bases de la pro- 
piedad en comun de las tierras que cultivan o conservan para pastos y los la- 
zos de consanguinidad que unen entre si las diversas familias que forman el 
ayllu [1924, 7], 

Pero en las tierras que son patrimonio de la comunidad y de cuya 
propiedad aquella no pueda presentar muchas veces otro titulo que la po- 
sesion por tiempo indefinido, hay de dos clases: las que se cultivan en co- 
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mun para algun santo o la comunidad y las que posee cada uno por separa- 
do (1924:10). Y dentro del grupo comunal, no solo estan las mas antiguas 
familias o primitivos elementos gentilicios, que generaron el ayllu, los llama- 
dos antepasados o abuelos, cuyas tumbas se conservan todavla en las par- 
tes altas de la comunidad, sino tambien miembros de ayllis, llevados all! 
por los espanoles o resultado de vinculaciones posteriores. 

Luego, Castro Pozo distingue cuatro tipos de comunidades agrico- 
las, agricola-ganaderas, de pastos y aguas, y de usufructo, que son resulta- 
do tambien de cierta domination externa, es decir: 

como el conjunto defactores externos ha impuesto a cada uno de estos grupos 
un determinado genero de vida, en sus costumbres, usos y sistemas de traba- 
jo, en sus propiedades e industrias, priman los caracteres agricolas, ganaderos, 
ganaderos en pastos y aguas comunales o solo los dos ultimos y los defalta ab- 
soluta o relativa de propiedad de las tierras y la usufructacidn de estas por el 
ayllu que, indudablemente, fue su unico propietario (1924: 17). 

El autor hace una etnografia bastante detallada de cada grupo, pre- 
sentando una vision especialmente tragica de los pastores, de quienes dice 
que no hay un solo de estos infelices que conserven laplenitud de susfaculta- 
des intelectivas. Todos, cudl mas cudl menos, son idiotas o estan en camino de 
serlo. Opas los califican los mismos indigenas, quienes saben sus condition y 
no se duelen de ellos. Sin trato alguno que los obligue a pensar pierden, mu- 
chas veces, hasta el uso de la palabra, conservando solo un grito gutural, lu- 
gubre, con que arrean o juntan el rebaho (1924:24-25). Pero esta vision tra- 
gica es mucho mayor cuando Castro Pozo describe a uno de los explota- 
dores de la comunidad indigena, el tinterillo. Se refiere a los pleitos de los 
indios, cuyos hechos son frecuentemente deformados, y anade: 

En esta labor de desplazamiento y desfiguracion de los hechos es el alma un ti- 
po bianco, mestizo o indio medianamente trajeado, con un cartapacio de pa- 
peles bajo el brazo, el rostro amoratado por las huellas del alcoholismo y se- 
guido siemprepor una comision de indigenas o toda la parcialidad. Este es el 
que decide respecto a la injusticia o temeridad de las demandas, es el queful- 
mina la tranquilidad del ayllu, lleva la privation a los hogares comunales, 
alecciona a los testigos falsos, les enseha a mentir descaradamente en los com- 
parendos, explota a los damnificados y a su costa vive una vida de perpetua 
embriaguez y cinismo; hay provincias serranas, en donde los abogados estan 
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de mas y solo viven para firmar, por uno o dos soles, los recursos redactados 

por estos tinterillos ( 1924:40 ) 8 

Asi continua su ensayo etnografico, recogiendo muchos mitos y le- 
yendas, como el del pueblo sumergido de Parialla (1924:211), el del Ala 
Mulo (1924:236-242), el de la transformation del brujo en un animal 
(1924:301-305), etc., y describe todos los demas aspectos de la cultura co- 
munal, pero al mismo tiempo analiza la information, denuncia la injusti- 
cia y hace sugerencias para el mejoramiento de la comunidad. Como ejem- 
plo de este analisis de la information, presento algunos casos. Al hablar de 
las faenas colectivas, celebradas en ambiente de fiesta, comenta: La comu- 
nidad indigena conserva dos grandes principios econdmicos-sociales, que has- 
ta el presente ni la ciencia socioldgica, ni el imperismo de los grandes indus- 
trialistas han podido resolver satisfactoriamente: el contrato multiple de tra- 
bajo y la realization de este (...) en un ambiente de agradabilidad, emulation 
y compaherismo ( 1924:47). Al referirse al problema de las escuelas, dice: En 
la sierra es donde debiera estar (...) lo mejor y lo mas selecto del profesorado 
national. Pero resulta todo lo contrario (...): de entre la nube de postulantes 
(...), se escoge primero a los parientes (...), despues a los amigos politicos y por 
ultimo a los recomendados por estos. De donde resulta que nuestro profesora- 
do serrano puede ser apto para cualquier cosa, menos para la ensenanza 
(1924:85). Es sabido que la carrera de maestro el el mundo rural es casi el 
unico canal de ascenso social y, a pesar de los bajos sueldos estatales, signi- 
fica un trabajo facil y seguro, y un primer paso en la carrera hacia el mun- 
do urbano, que carecteriza nuestra sociedad. 


8 A pesar de su crltica al tinterillo, mestizo en el mundo indigena, Castro Po- 
zo tiene una vision mas positiva del mestizo. En su prologo polemico a Re- 
nuevo de peruanidad se refiere al debate indio-mestizo y observa: la corrien- 
te indiandfila, que al presente preocupa a nuestra intelectualidad, a pesar de 
haberse engendrado y provenir del propio mestizaje, juzga este elemento con 
demiada injusticia (...). Parajuzgar a nuestro mestizo, no solo hay que estudi- 
ary asistir histdricamente a su etnologico descubrimiento, sino principalmente 
tener en cuenta el medio geografico y sus influencias sociales (...). El mestizo 
mo es, pues, nocivo, perverso e insondable por ser mestizo (1936.45). 


470 


Castro Pozo se refiere a ley de Conscripcion Vial, que habla pro- 
mulgado Legula, diciendo que esta sirviendo de grillete al indigena, por lo 
cual las comunidades indlgenas han pedido al gobierno su derogacion o 
reforma en el Primer Congreso Indigena Tawantinsuyano (Lima, 1921) 
(1924:63). Al describir las creencias religiosas lamenta la falta de estudios 
emplricos en su tiempo: Mas detallado y bajo un punto de vista puramente 
cientifico habria querido desetivolver este tema pero, a la falta absoluta de 
fuentes de information, ya que hasta ahora tiadie se ha preocupado de estu- 
diar estos fenomenos, he tenido que tropezar con la enorme dificultad de la 
reserva indigena, la multiplicacidn de los dialectos del quechua (...) 
(1924:229). Pero esta rica informacion no podia estar sistematizada en una 
verdadera teorla sobre la comunidad en una epoca en que la moderna an- 
tropologla anglosajona apenas estaba comenzando; con razon Castro Po- 
zo es consciente de que solo ha desbrozado en esta selva virgen de nuestra 
sociologia nacional (1924:498), palabras con que termina su obra. 

2.2 La modernizacion de la comunidad indigena 

En su segundo libro, Castro Pozo hace un estudio historico de la co- 
munidad. Despues de exponer el origen y funcionamiento del ayllu primi- 
tive, sostiene, manejando cierto ecumenismo etnico aun no probado, que 
de la cultura quechua-aymara-mochica solo quedan los ayllus y que hay que 
nodernizarlos para salvar las instituciones economicas de esta raza predesti- 
nada a ensehar a la Humanidad como debe vivirse hennanablemente en el 
trabajo (...) y como los instrumentos de production, entre los que debe consi- 
derarse la tierra, no pueden (...) ser susceptibles de apropiacion individual 
(1936:150). Luego expone la evolution del ayllu en la colonia y la republi- 
ca, hasta que la Constitution de 1920 restablece la propiedad comunal. En 
1935 el numero de comunidades reconocidas era ya de 41 1, con una pobla- 
cion de casi doscientos once mil habitantes, pero el numero total de comu- 
nidades era superior a mil quinientas (1936:224-225). Entonces plantea el 
gran dilema sobre el regimen economico de la tierra: continuar aumentado 
el numero de latifundios o canalizar las aspiraciones comunitarias de conser- 
var los ayllus sus tierras, orientandolas a la doble finalidad de modernizar las 
instituciones que actualmente las poseen, para racionalizar la production, y 
dar un nuevo contenido ideoldgico a la conciencia de nuestras masas sociales 
(1936:210). Al exponer en que consiste esta modernizacion y rationaliza- 
tion de los ayllus, dice claramente que no patrocina una marcha atras o: 
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una inmersion en el indigenismo del Tawantinsuyo. Elio (...) seria una locu- 
ra. Lo que debemos aprovechar del ayllu no son, precisamente, sus practicas 
geneonomicas, ni el sentido doliente o pesimista de la vida; tampoco su espi- 
ritu gregario, supersticioso y misoneista, forjado en el yunque de la esclavitud, 
el alcoholismo y el despojo violento de sus tierras durante varios sighs. Lo que 
debemos aprovechar del ayllu es su unidad econdmico-social: tierras de usu- 
fructuacion colectiva, cooperation de brazos y de intention y voluntad en la 
production socializada; factores de orden economico y espiritual (...) Y asi (...) 
cabe preguntarse: jes tan disimil la comunidad de una institution cooperati- 
va proletaria dedicada a la production? (1936:269). 

Luego enumera las principales caracteristicas del ayllu: la marka o 
tierra comun, las acequias y caminos de uso colectivo, la Asamblea Comu- 
nal, integrada por los varones mayores de dieciocho anos y las mujeres ca- 
sadas o viudas, la rama o cantidad donada por cada comunero para gastos 
comunes, la minga o trabajo comunal, en el cual cada comunero ofrece su 
elaboration, llevando sus propios animales y herramientas, y la donation 
a los comuneros recien casados de objetos, animales, dinero y aun la vi- 
vienda. Una vez que enumera los rasgos del ayllu y los aspectos aprovecha- 
bles del mismo — que recuerda los valores positivos de las culturas indige- 
nas en Alfonso Caso — , se refiere a la republica cooperativa de Ernesto Pois- 
son y senala dos caminos para lograr la meta: 1) La organization de coo- 
perativas de production por las comunidades con sus propios medios, y 2) 
La implementation de granjas-escuelas y cooperativas de production in- 
dlgenas, por parte del Gobierno, segun el proyecto presentado en la Asam- 
blea Constituyente de 1933 por el Partido Socialista. 

El primer camino es formar cooperativas de production agricolas 
y ganaderas, de credito y de consumo y Cajas indlgenas departamentales, 
que se puedan federar a nivel departamental. Como ejemplo, he aqul su 
metodologla de formation de una cooperativa de production agricola. El 
primer paso es que la Asamblea Comunal decide iniciar el proceso y cada 
comunero debe cotizar anualmente una cantidad en dinero o especie y seis 
dias de trabajo para la compra de semillas, abonos y herramientas para el 
cultivo de las tierras de la comunidad, que deben explotarse en minga y cu- 
yo producto debe servir para gasto de labranza y amortization de capita- 
ls y para constituir un fondo de la cooperativa. El paso siguiente es lograr 
que todas las parcelas individuales de los comuneros, previa aceptacion de 
los interesados, se integren en la propiedad comunal, para ser trabajadas 
en comun. Del monto de la cosecha se deducira un 10% para el fondo co- 
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munal, un 5% para amortizacion de capitales y lo restante se distribuira en 
partes iguales entre todos los jefes de familia de la cooperativa, que estan, 
naturalmente, al margen de todas las obligaciones y derechos senalados. 
As! continua Castro Pozo exponiendo todos los detalles de su proyecto, 
que recuerda a algunos de los que se hicieron en el gobierno militar de Ve- 
lasco por SINAMOS y que no pasa de ser una construction ideal que nun- 
ca sufrio la confrontation de todos los condicionamientos culturales y to- 
dos los intereses creados de las comunidades y de la sociedad nacional. 

El segundo camino consiste en la creation de granjas-escuelas en 
cada departamento donde hay comunidades indigenas, para dar adiestra- 
miento agropecuario intensivo a jovenes comuneros, a partir de los dieci- 
siete anos, para que puedan constituir luego cooperativas de production, 
que recibiran el apoyo tecnico y crediticio del Gobierno. Pero el proyecto 
de ley de 8 de mayo de 1933 (1936:288-295), que lleva la firma de Castro 
Pozo y de Luciano Castillo, nunca llego a aprobarse. De todos modos, Cas- 
tro Pozo representa una reflexion seria sobre la comunidad indigena y un 
proyecto de utopia que, a diferencia de las del periodo colonial, nunca lie- 
go a realizarse. 

Para terminar, quiero recoger el comentario de Carlos Franco en su 
libro Castro Pozo: macion, modernizacion endogena v socialismo , Lima, 
1989, CEDEP. Para Franco, Nuestra comunidad indigena no fue por ello una 
exclusiva fuente documental o un simple reservorio de information para la 
generation de los 20 (...). Ella fue, y principlamente, un puhado esencial de 
ideas-fuerza que hicieron su camino en la reflexion acerca del Peru y su cur- 
so historico socialista ( 1989:25). Tales ideas-fuerza son la vitalidad de la co- 
munidad y su capacidad de supervivencia, el legado cultural que se rehace 
y se recrea, la prueba de que hay una alternativa para el latifundio impro- 
ductivo, el reto de la modernizacion cooperativa de la comunidad sin trai- 
cionar a sus raices y fmalmente la apuesta por la transformation industrial 
de la comunidad hecha por ella misma (1989: 25-29) 9 . En sintesis, el mito 


9 Carlos Franco (1989), que analiza la obra de Castro Pozo desde la optica de 
su aporte al socialismo, analiza su metodo y lo cataloga de marxista (p.45) 
y concluye que Castro Pozo es uno de los mas notables pensadores socialistas 
del Peru, y su obra, comparable en todos sus sentidos a la de Maridtegui y 
Haya, los supera, segi'in nuestra opinion, en el metodo interpretativo y en el 
rigor con que analizo la concreta evolution histdrica y econdmica del pats y los 
problemas economicos de su tiempo (1989: 1 19). 
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de la comunidad: una comunidad que ha sobevivido al embate liberal de 
Bolivar y siga viva, y una comunidad que puede modernizarse sin traici- 
narse a si misma. Al respecto hay que recordar que el intento del Estatuto 
de Comunidades Campesinas (1970) del Gobierno de Velasco, que preten- 
dia que los mismos comuneros excluyeran a sus miembros no agricultores, 
para hacer a la larga de la comunidad una cooperativa de produccion, no 
tuvo exito, porque dichos miembros, que quizas viven en las ciudades y tie- 
nen una carrera profesional, ayudan de otro modo a la comunidad. Esta es 
mas una forma de ciudadania que una forma de produccion. 

3. JOSE CARLOS MARIATEGUI (1894-1930) 

Natural de Moquegua, al terminar sus estudios primarios debe, por 
motivos economicos, ponerse a trabajar y lo hace en el diario La Prensa de 
Lima, donde acaba haciendose periodista, para lo cual esta dotado de ta- 
lento natural. Deja La Prensa , por su orientation liberal, y sigue escribien- 
do en otros periodicos mas de izquierda, hasta que en 1919 marcha a Eu- 
ropa con la ayuda del Gobierno de Leguia, que de esta manera queria ver- 
se libre del polemico periodista. Pasa la mayor parte del tiempo en Italia, 
donde se casa y es corresponsal de El Tiempo de Lima, al que envia croni- 
cas sobre la situation europea que se publicaron bajo el epigrafe “Cartas de 
Italia” (1920-1923); durante este periodo de la posguerra europea, tan in- 
teresante politicamente, es testigo de la crisis del liberalismo y del fortale- 
cimiento del fascismo, y se pone en contacto con el socialismo revolucio- 
nario europeo en Italia, Francia y Alemania, lo cual le confirma en su pos- 
tura marxista, aunque no pueda realizar, a diferencia de Lombardo Tole- 
dano, su ilusion de conocer la “nueva sociedad” que estaba naciendo en 
Rusia como resultado de la revolution de 1917. A su regreso a Lima, en 
1923, Mariategui encuentra que el Gobierno de Leguia se ha vuelto una 
verdadera dictadura; colabora en las revistas Clarida d. Mundial y, sobre to- 
do, Amauta , fundada por el en 1926 y dirigida por el hasta su muerte; en 
los primeros numeros de Amauta colaboraron Luis E. Valcarcel, Uriel Gar- 
cia, Sabogal, Haya de la Torre, Luis A. Sanchez, etc. 

Mariategui se dedica dedica a la organization del movimiento 
obrero, fundando el Partido Socialista Peruano en 1928, despues de su 
ruptura con Haya de la Torre por diferente vision de ambos sobre el parti- 
do que debia fundarse. Para Mariategui, debia ser un partido cuya van- 
guardia fuera los obreros con conciencia de clase, que debian guiar al pro- 
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letariado indigena, y para Haya, debia ser un partido (el APRA) de todas 
las clases explotadas por el gran capital bajo la direction de la pequena 
burguesia En 1928 publica Mariategui su obra mas conocida, Siete ensavos 
de interpretation de la realidad peruana , recogiendo articulos publicados 
antes. Luego iran apareciendo sus demas obras, muchas de las cuales se pu- 
blican postumamente. Hay una edition de sus Obr as completas . Lima, 
Amauta, 20 volumenes. En esta historia, interesan los Siete ensavos (vol. 2, 
1967) e Ideologia v politica (vol. 1 1, 1969). Mariategui se dedico a organi- 
zar la Confederation General del Trabajo del Peru y siguio vinculando al 
movimiento politico de izquierda hasta su prematura muerte 10 . Para estu- 
diar el indigenismo de Mariategui, parto de esta comparacion de Valderra- 
ma: 


Con los planteamientos de Haya de la Torre y de Jose Carlos Mariategui, la 
discusion del problema campesino e indigena llega a su punto mas alto y se re- 
plantea en nuevos terminos (...). Es planteado, ente todo, como un analisis de 
clase, aunque sin perder de vista las especificidades culturales. Para los indige- 
nistas populistas el problema nacional se encontraba circunscrito al problema 
indigena y resolviendo este, se resolvia el primero. En Haya y Mariategui el 
analisis del problema nacional se ubica en terminos mas amplios y profundos, 
al colocarsele en el contexto de una sociedad y de un Estado de clase y en fun- 
cion de la comprension del caracter semicolonial de nuestra sociedad. Histo- 
ria, imperialismo, estructura productiva. Estado y clase aparecen como los 
nuevos elementos explicativos de la problematical^ . 

Paso a exponer el nuevo planteamiento de Mariategui, dejando al 
indigenismo de Haya de la Torre, que ha tenido menor influjo para el ul- 
timo apartado del capitulo. 


10 Pueden consultarse varios articulos de La aventura de Mariategui. Nuevas 
perspectiv as. Lima, 1995, Pontificia Universidad Catolica, edit. Gonzalo 
Portocarrero, Eduardo Caceres y Rafael Tapia. Entre ellos, el mio, 
“Mariategui y la religion”, a base del cual ahora matizo lo expuesto sobre 
Mariategui en las cuatro primeras ediciones de este libro. 

1 1 “Los planteamientos de Haya de la Torre y de Jose Carlos Mariategui sobre 
el problema indigena y el problema nacional”, en Indigenismo. clases 
sociales v problema nacional . Lima, s.f., p. 189. 
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3.1 La sociedad peruana y el problema indigena 


En el primero de los Siete ensavos . Mariategui estudia la evolution 
de la economia peruana aplicando el esquema marxista de la historia. Su 
punto de partida es la etapa comunista, que el cree descubrir en el imperio 
de los inkas, agrupacion de comunas agricolas y sedentarias, donde el pueblo 
inkaico — laborioso, disciplinado, panteista y sencillo — vivia en bienestar 
material, gracias al trabajo colectivo (1967:9). La conquista marca el initio 
de la segunda etapa y sobre las ruinas y los residuos de la economia socialis- 
ta echaron la base de la economia feudal, pero, como Espana no hace una 
verdadera colonization por la escasa poblacion blanca que manda a Ame- 
rica, ni una verdadera creation economica — con exception de los jesui- 
tas — , se recurre a la importation de esclavos negros para las haciendas y 
los servicios y a la explotacion de la mineria por medio de la mita indige- 
na, de modo que con la sociedad feudal se mezclaron elementos y caracteris- 
ticas de la sociedad esclavista (1967:10). La Independencia marca el inicio 
de la etapa burguesa, pero enfocada sobre el piano de la historia mondial, la 
independencia sudaniericana se presenta decidida por las necesidades de de- 
sarrollo de la civilization (...) capitalista, sobre todo del naciente imperio 
britanico. 

Dentro del pais no hubo una revolution burguesa antifeudal, sino 
una alianza entre la burguesia comercial y la aristocracia latifundista, que 
continuaba detentando el poder feudal en las grandes haciendas serranas. 
A pesar de las ideas liberales y democraticas de la epoca, la situation del in- 
dio empeoro. El guano y el salitre abrieron el Peru al mundo occidental, 
bajo el control del capital britanico, y produjeron la incipiente burguesia 
capitalista costena. En el momento de su analisis Mariategui comprueba la 
coexitencia de tres economias diferentes: Bajo el regimen de economia feu- 
dal nacido de la conquista subsisten en la Sierra algunos elementos vivos to- 
davia de la economia comunista indigena. En la costa, sobre un suelo feudal, 
crece una economia burguesa que, por lo menos en su desarrollo mental, da 
la impresion de una economia retardada (1967:22). 

Esta evolution economica de la sociedad peruana del primer ensa- 
yo es el marco de referencia del nuevo planteamiento que hace Mariategui 
sobre el problema del indio en su segundo ensayo: 

Todas las tesis sobre el problema indigena, que ignoran o eluden a este como 

problema econdmico-social, no ban servido sino para ocultar o desfigurar la 
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realidad del problema. La critica socialista lo descubre y esclarece, porque bus- 
ca sus causas en la economta del pais, y no en un mecanismo administrativo, 
juridico o eclesidstico, ni en su dualidad o pluralidad de razas, ni en sus con- 
diciones culturales o morales. La cuestion indigena arranca de nuestra econo- 
mia. Tiene sus raices en el regimen depropiedad de la tierra. Cualquier inten- 
to de resolverla con medidas de administracion o de policta, con metodos de 
ensehanza o con obras de vialidad, constituye un trabajo superficial o adjeti- 
vo, mientras subsista lafeudalidad de los “gamonales” (1967:29-32). 

Luego Mariategui rechaza cada una de esas soluciones. La adminis- 
trativa, porque desde los tiempos de la legislation colonial espanola, las or- 
denanzas sabias y prolijas, elaboradas despues de concienzudas encuentas, se 
revelan totalmente infructuosas (1967:35). La juridica, porque el individua- 
lismo de la legislacion en la Republica ha favorecido, incuestionablemente, 
la absorcion de la propiedad indigena por el latifundismo. La situation del in- 
dio, a este respecto, estaba comtemplada por mayor realismo por la legislacion 
espanola, y porque, sin la disolucion del feudo no ha podido funcionar, en 
ninguna parte, el derecho liberal (1967:36). La racial, porque el concepto de 
razas inferiores sirvio al Occidente bianco para su obra de expansion y por- 
que los indios pueden asimilar la cultura occidental, en lo que tiene de mas 
dinamico y creador, sin transfusiones de sangre europea ( 1967:36). La moral, 
en le linea de la Asociacion pro-Indigena de Dora Mayer, porque la predi- 
ca humanitaria no ha detenido en Europa el imperialismo, y as! la lucha con- 
tra este no confia ya sino en la solidaridad y en lafuerza de los movimientos 
de emancipation de las masas coloniales (1967:37). La religiosa, porque, 
aunque La Iglesia obtuvo leyes y providencias muy sabiamente inspiradas, la 
obra que no pudo realizar en un orden medieval, cuando su capacidad espi- 
ritual e intelectual podia medirse por frailes como el padre de Las Casas, ^con 
que elementos contaria para prosperar ahora ? ( 1967:38). Finalmente, la pe- 
dagogica, porque el gamonalismo es fundamentalmente adverso a la educa- 
tion del indio (...) y la escuela y el maestro estdn irremisiblemente condena- 
dos a desnaturalizarse bajo lapresion del ambiente feudal (1967:39). 

De esa manera, el problema del indio se convierte en el problema 
de la tierra, que es el tema del tercer ensayo, y que Mariategui retoma en 
“El problema de las razas en America Latina”, ponencia enviada a la Prime- 
ra Conferencia Comunista Latinoamericana (Buenos Aires, 1929) y publi- 
cada en Ide ologia v politica . Para Mariategui: 


477 


El problema agrario se presenta, ante todo, como el problema de la liquida- 
tion de la feudalidad en el Peru. Esta liquidation debla haber sido realizada 
por el regimen demoburgues, formalmente establecido por la revolution de la 
independencia. Pern en el Peru (...) no hemos tenido una verdadera clase bur- 
guesa, una verdadera clase capitalista. La antigua clase feudal — camuflada o 
disfrazada de burguesia republicana — ha conservado sus posiciones (...) Las 
expresiones de la feudalidad sobreviviente son dos: latifundismo y servidum- 
bre (...). Consecuentemente con mi position ideologica, yo pienso que la hora 
de ensayar en el Peru el metodo liberal, la forma individualista, ha pasado ya. 
Dejando aparte las tareas doctrinales, considero fundamental este factor in- 
contestable y concreto, que da un caracter peculiar a nuestro problema agra- 
rio: la supervivencia de la comunidad y de elementos de socialismo practico en 
la agricultura y la vida indigena (1969:41-43). 

Luego Mariategui analiza la evolution de la propiedad, centrando- 
se en el latifundio y la comunidad (para esta se apoya mucho en Castro Po- 
zo) y tratando de encajar la historia agraria peruana en el esquema mar- 
xista, que supone valido. Las soluciones mas concretas al problema agrario 
las expone, sobre todo, en el ensayo sobre las razas, cuya segunda parte, co- 
mo es sabido, fue redactada por Hugo Pesce sobre las ideas de Mariategui. 
Las soluciones propuestas son: 1) La Adjudication de los latifundios serra- 
nos a las comunidades. 2) La transformation de estas en cooperativas de 
production. 3) El apoyo a la lucha de los yanaconas contra los hacendados 
para lograr la libertad de organization, supresion del “enganche”, aumento de 
los salarios, jornada de ocho boras, cumplimiento de las leyes de protection 
del trabajo ( 1969:43). 4) La education ideologica de los indios, para la cual 
la vanguardia obrera dispone de aquellos elementos militantes de la raza in- 
dia que, en las minas y en los centros urbanos (...) entran en contacto con el 
movimiento sindical y politico, pues los indios campesinos no entenderan de 
veras sino a los individuos de su seno que les habla supropio idioma; del bian- 
co y del mestizo desconfiaran siempre. A esto anade Mariategui, con una fra- 
se que es mas un deseo profundo suyo que el resultado de una comproba- 
cion empirica, que una idea revolucionaria indigena tardara quizds en for- 
marse; pero una vez que el indio haya hecho suya la idea socialista, la servi- 
ra con una (...) fuerza, en la que pocos proletarios de otros medios podrdn 
aventajar (1969:44-46). 

En la segunda parte del ensayo sobre las razas se presenta la forma- 
tion de un Estado indigena como una desviacion que los partidos comu- 
nistas deben evitar a toda costa: 
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La constitution de la raza indigena en un estado autonomo no conducira, en 
el momento actual, a la dictadura del proletariado indio, ni mucho menos a 
la formation de un estado indio sin closes, como alguien ha pretendido afir- 
mar, sino a la constitution de un estado indio burgues con todas las contra- 
dicciones internas y externas de los estados burgueses. 

Solo el movimiento revolucionario clasista de las masas indigenas explotadas 
podrd permitirles dar un sentido real a la liberation de su raza, de la explota- 
cion, favoreciendo las posibilidades de su autodeterminacion politico 
(1969:81). 

De este texto y de la lectura de los principales ensayos indigenistas 
de Mariategui se desprende que, a pesar de que la raza indigena compone 
las cuatro quintas partes de una poblacion total calculada en un minimo de 
5 millones (1969:34), para Mariategui la solucion no estaba en la forma- 
cion de un Estado indio autonomo. Hasta donde llegan mis conocimien- 
tos, Mariategui no considera nunca a los indios como una nacionalidad, 
apartandose tambien en esto de la ortodoxia marxista de es epoca, expues- 
ta en los trabajos de Stalin, El marxismo v la cuestion nacional (1913),y de 
Lenin, Esbozo inicial de la tesis sobre los problemas nacional v colonial 

(1920) 12 , y que ya se vio aplicar a los indios mexicanos por Lombardo To- 
ledano. Ya sea por el tan alto porcentaje de la poblacion indigena del pais, 
ya sea porque el indio del centro minero o urbano parecia desnativizarse 
facilmente, ya sea por otras razones, Mariategui no considera al indio co- 
mo poseedor de una cultura diferente sino como siervo inmerso en unas 
estructuras sociales injustas, y asi juzga que el problema indigena no podia 
resolverse hasta que se implantara la revolution socialista. 

3.2 La polemica con Luis Alberto Sanchez 

No puedo cerrar este punto sin hacer una referencia a la polemica 
sobre el indigenismo que, a principios de 1927, sostuvo Mariategui con 
Luis Alberto Sanchez. No lo hago por el contenido de la misma, pues los 
articulos tienen escaso valor y dicen mas a veces de las personas o ideolo- 
gias que polemizan que del indio, sino porque la polemica refleja un mo- 


12 El trabajo de Stalin esta editado en Moscu, 1946, Ediciones en Lenguas 
Extranjeras, 85 pp., y el de Lenin esta recogido en Obras escogidas , Moscu, 
s.f„ Progreso, pp. 458-464. 
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mento muy efervescente del indigenismo peruano. En realidad la polemi- 
ca se initio con un articulo del novelista chiclayano Enrique Lopez Albu- 
jar, “Sobre la psicologia del indio peruano”, que aparecio en la revista 
Amauta de diciembre de 1926. Alii el dice que el indio es una esfinge de dos 
caras y que una cosa es el indio en su ayllu y otra en la urbe del misti y enu- 
mera hasta setenta rasgos de la psicologia social indigena, tales como jamas 
se confia en el misti, aunque viva con el cien ahos, a no ser que se identifique, 
pues el indio es pronto a la desconfianza, estima a suyunta mas que a su mu- 
jery a sus carneros mas que a sus hijos, no reconoce miseria porque todo le so- 
bra, y el mayor enemigo del indio es el indio mismo, etc. 13 . 

El 3 de febrero de 1927 salio en La Prensa de Lima un articulo del 
escritor y diputado leguiista cusqueno Jose Angel Escalante, “Nosotros los 
indios”, en el que, esgrimiendo su identification con la poblacion indigena 
serrana frente a los costenos -identification que ha manejado a menudo la 
clase dirigente cusquena-, afirma que nosotros los indios estamos sorprendi- 
dos del interes que muestran los senores de la costa, los blancos y los mistis, 
que hasta ayer nos menospreciaban, por nuestra generation, luego da res- 
puesta a cada una de las acusaciones que se hacen al indio (alcoholismo, 
cocaismo, superstition, etc.), para acabar desautorizando a los indigenis- 
tas, tanto porque no conocen a los indios, cuanto porque nosotros, los in- 
dios, nos bastamos y nos sobramos, dentro de la actual ideologia guberna- 
mental, para buscar remedio a nuestros males u . 

A raiz de esos articulos el poligrafo Luis A. Sanchez publica en 
Mundial (18 de febrero de 1927) su “Batiburrillo indigenista”, para hablar 
de la incoherencia de los indigenistas y de la falsedad del dilema sierra-cos- 
ta 15 . Mariategui le responde en “Intermezzo polemico”, publicado en 
Amauta (25 de febrero), diciendo que las incoherencias de los indigenistas 
que Sanchez critica se deben a que se situan en diversos pianos y que 

la aleacion de indigenismo y socialismo, nadie que mire el contenido y la esen- 
cia de las cosas, puede sorprenderse. El socialismo ordena y define las reivin- 
dicaciones de las masas, de la clase trabajadora. Y en el Peru las masas — la 
clase trabajadora — son en sus cuatro quintas partes indigenas. Nuestro socia- 


13 Manuel Aquezolo Castro, La polemica del indigenismo, Lima, 1975, 
Mosca Azul, pp. 15-21. 

14 Ibid., pp. 39-52. 

15 Ibid., pp. 69-73. 
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lismo no seria, pues, peruano (...) si no se solidarizara, primeramente, con las 

reivindicaciones indtgenas 

Sanchez vuelve a escribir en Mundial (4 de marzo) para preguntar- 
le a Mariategui si cree que en la oposicion de costa y sierra y en la comuni- 
dad indigena esta la solucion y si debe involucrarse en el movimiento al cho- 
lo, dentro de una reivindicacion total y no exclusivista 17 y el Amauta le res- 
ponde en Mundial (11 de marzo) que la reivindicacion que sostenemos es 
(...) la de las clases trabajadoras, sin distincion de costa ni sierra, de indio ni 
cholo, pero que el obrero urbano es un proletario: el indio campesino es toda- 
via un siervoy que el primer problema que resolver [...] es el de la liquida- 
tion de la feudalidad, cuyas expresiones solidarias son dos: latifundio y servi- 
dumbre 18 . Sanchez retoma la pluma en Amauta (marzo) para quejarse de 
que no se ha respondido suficientemente a las cuestiones por el plantea- 
das: que planted la cuestion de la comunidad, porque barruntaba que hay un 
equivoco en la manera de enfocarlo, y asi la actual comunidad es una remo- 
ta parodia de una organization autoctonay que el indio comunero no rin- 
de el esfuerzo que debiera, ni desecha practicas barbaras, ni se cidturiza ni 
avanza, ni enriquece 19 . Mariategui, en su articulo de Amauta (abril) “Pole- 
mica finita”, no toca el tema en discusion, sino defiende la revista Amauta 
como plataforma del debate nacional y se remite al juicio de la historia sin 
temor al espiritu pequeho-burgues de los criticos organicamente individua- 
les 20 . 

La polemica conto todavia con la participation de otros estudiosos 
de la realidad nacional, como Manuel A. Seoane y Valcarcel, y cuando este 
publica ese ano de 1927 su Te mpestad en los Andes , pide a Mariategui el 
prologo y a Sanchez el colofon. Sanchez vuelve a criticar el indigenismo re- 
gionalista frente a su postura totalista 21 y Mariategui, entre otras cosas, sos- 
tiene: 


16 Ibid., pp. 73-77. 

17 Ibid., pp. 77-81. 

18 Ibid., pp. 81-85. 

19 Ibid. , pp. 86-91. 

20 Ibid., pp. 91-93. 

21 Ibid., p. 141. 


481 


Valcdrcel, que no parte de apriorismos doctrinales — como se puede decir, 
aunque inexacta y superficialmente de mi (... ) — encuentra por esto la misma 
via que nosotros a traves de un trabajo natural y espontaneo de conocimiento 
y penetration del problema indigena. La obra que ha escrito no es una obra 
teorica y critica. Tiene algo de evangelio y hasta algo de apocalipsis. Es la obra 
de un creyente. Aqui no estan precisamente los principios de la revolution que 
restituird a la raza indigena su sitio en la historia national; pero aqui estan 
sus mitos. Y desde que el alto espiritu de Jorge Sorel, reaccionando contra el 
mediocre positivismo de que estaban contagiados los socialistas de su tiempo, 
descubrio el valor perenne del mito en la formation de los grandes movimien- 
tos populares, sabemos bien que este es un aspecto de la lucha que, dentro del 
mas perfecto realismo, no debemos negligir ni subestimar 22 . 

Asi termina la polemica. Mariategui, frente al mundo indigena, que 
no conocio personalmente, ni tuvo oportunidad de estudiar, siente necesi- 
dad de defenderse de sus apriorismos doctrinales. Despues dira mas cosas 
sobre el indio que en la polemica, como se vio al principio de este aparta- 
do, pero no puede llegar muy lejos. El sabia mucho mejor su leccion de 
teorla marxista que la del funcionamiento de la sociedad andina y no pu- 
do llenar el vaclo con su innegable talento anlitico. Por desgracia, su pre- 
matura muerte no le permitio completar su obra de juventud con la de 
madurez — como ocurrio con Valcarcel — lo que nos hubiera permitido 
conocer el desarrollo de su pensamiento indigenista. 

3.3 Religion y sociedad indigena 

En su analisis de la sociedad peruana desde la perspectiva marxis- 
ta, Mariategui dedica su cuarto ensayo a tratar “El factor religioso”, y se re- 
fiere a la religion del Tawantinsuyo, a la evangelizacion catolica y a la Igle- 
sia despues de la independencia, aunque yo solo tocare los dos primeros 
puntos. Como la religion fue un tema del indigenismo colonial, por su 
contenido y como proceso de aculturacion, pienso es util examinar la pos- 
tura de Mariategui, aunque sus preocupaciones sean diferentes a las de los 
misioneros y se interese solo en el papel de la religion en la sociedad. Par- 
te de una vision positiva, no solo de la religion, pues para el han tramon- 


22 Ibid. . Id. 
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tado defmitivamente los tiempos de apriorismo anticlerical, en (...) gentes que 
identificaban religiosidad y “oscurantismo”, sino tambien de la Iglesia, por- 
que la critica revolucionaria no regatea (...), ni siquiera a las iglesias, sus ser- 
vicios a la humanidad, ni su lugar en la historia (1967: 140). Es sabido que 
las Iglesias, por ser expresiones concretas de los mensajes religiosos, son 
mas vulnerables ante la critica que estos. 

que se debe la vision positiva de Mariategui sobre la religion? Se 
ha hablado de razones intelectuales, como el paradigma funcionalista, que 
permitia analizar la utilidad de la religion para el pueblo, cosa que Maria- 
tegui descubre por su sensibilidad hacia este, tan patente en su articulo so- 
bre La procesion del Senor de los Milagros, o como el influjo de autores 
que cita en el ensayo, sobre todo Unamuno, uno de los pensadores con vi- 
vencia religiosa mas intensa. Tambien se ha hablado de razones persona- 
les, recordandose su infancia en un hogar catolico, el influjo de su madre 
y su fe, que pone al servicio de su declarada y energica ambition: la de con- 
currir a la creation del socialismo peruano (1973:12), fe que, como escribe 
en La novela v la vida , he encontrado, porque mi alma habia partido desde 
muy temprano en busca de Dios (1967:154). 

Mariategui, aunque no parece haber leido todas las fuentes de la re- 
ligion del Tawantinsuyu, como Cobo, Garcilaso, Arriaga o Calancha, hace 
obervaciones validas sobre esta. Me limito a dos. La primera es que la reli- 
gion incaica no pudo sobrevivir al estado incaico por su identificacion con 
el mismo (1973:165). En efecto, es sabido que muchas creencias y ritos re- 
ligiosos incaicos, citados por Garcilaso y Cobo, no aparecen en las visitas 
de idolatrias, lo cual prueba su desaparicion. Asi, hay que distinguir con 
Mariategui la religion oficial incaica, que cayo con el imperio, de la popu- 
lar andina, que subsistio en los ritos agrarios, como se ve en el catolicismo 
popular sincretico del sur andino. La segunda es que los incas difundieron 
un sabio sincretismo politico con los pueblos conquistados, porque la Igle- 
sia incaica se preocupaba de avasallar a los dioses de estos mas que de perse- 
guirlos y condetiarlos. El templo del Sol se convirtid asi en el templo de una 
religion... un tanto federal. El quechua, en materia religiosa, no se mostro de- 
masiado catequista ni inquisidor (1973:165). En efecto, los incas, poco 
preocupados por la ortodoxia y de la difusion total de su propio sistema 
religioso entre los pueblos conquistados, facilitaron la fidelidad de estos 
incorporando sus dioses en el propio panteon. 

Pero, me parece discutible que, junto a los ritos agrarios, subsista 
un sentimiento panteista (1973:165). En una nota de la misma pagina Ma- 
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riategui defiende su postura contra Antero Peralta (Amauta, n° 15), que 
argula que el panteismo del indio no es asimilable a ninguno de los sistemas 
panteistas conocidos en la historia de lafilosofia y responde que queda cla- 
ramente expresado que atribuyo al indio del Tawantinsuyo sentimiento pan- 
teista y no una filosofia panteista. Pero, tal respuesta no me parece valida, 
pues los ritos agrarios y los sentimientos panteistas, como cualquier rito y 
sentimiento religioso, son un lenguaje que suponen le existencia de un ser 
sagrado que puede salvar y asi no puede hablarse de sentimiento panteis- 
ta sin afirmar al mismo tiempo una conception filosofica panteista, afir- 
macion esta que es inaceptable por lo que hoy se conoce de la religion pre- 
hispanica y de la actual religion popular andina. 

Sobre la evangelization peruana hay, en el analisis de Mariategui, 
dos ideas importantes, que son el nacimiento del catolicismo popular y el 
reconocimiento del peso de la Iglesia como institution social. Sobre el pri- 
mero, escribe: 

El catolicismo por su liturgia suntuosa, por su culto patetico, estaba dotado de 
una aptitud tal vez unicapara cautivar a una poblacion que no podia elevar- 
se subitamente a una religiosidad espiritual y abstractista. Y contaba, ademds, 
con su sorprendente facilidad de aclimatacion a cualquier epoca o clima his- 
torico. El trabajo, empezado muchos siglos atrds en Occidente, de absorcion de 
antiguos mitos y de apropiacion de fechas paganas, continuo en el Peru. El 
culto de la Virgen encontro en el lago Titicaca -de donde parecia nacer la teo- 
cracia andina- su mdsfamoso santuario (...). 

La exterioridad, el paramento del catolicismo, sedujeron facilmente a los in- 
dios. La evangelizacidn, la catequizacion, nunca llegaron a consumarse en su 
sentido profundo. (...) Los misioneros no impusieron el evangelio: impusieron 
el culto, la liturgia, adecudndolos sagazmente a las costumbres indigenas. El 
paganismo aborigen subsistid bajo el culto catolico (1967:149-150). 

En este fragmento Mariategui senala que el indio entendio e hizo 
suyo el lenguaje del catolicismo popular, tan similar al de su propia tradi- 
tion religiosa. Luego analiza el metodo de sustitucion y su larga vigencia 
en la historia de la Iglesia, como se vio en Acosta (1588), y sostiene que, 
gracias a ese metodo, los misioneros impusieron el culto, la liturgia, ade- 
cudndolos sagazmente a las costumbres indigenas. Cualquiera que analice la 
religion popular peruana comprobara que la gran mayoria del Tawantin- 
suyo acabo aceptando y haciendo suyo el culto de la Iglesia y hoy el cato- 
licismo popular es uno de los signos mas visibles de la identidad peruana. 
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Pero Mariategui termina la cita diciendo que el paganismo aborigen subsis- 
ts bajo el culto catolico. Personalmente creo que el insuficiente conoci- 
miento del Amauta sobre la cronica colonial y sobre la etnografla religio- 
sa de los pueblos andinos le hicieron dar como defmitivo algo que solo es 
valida para el primer siglo de la evangelizacion. Como se vio en Avila, los 
indios se defendieron de la evangelizacion compulsiva de la primera hora, 
escondiendo sus huacas detras de los “santos”. Pero eso ocurrio al princi- 
pio, hasta que hubo una mejor catequesis y, sobre todo, hasta que los in- 
dios sintieron que los “santos” oian sus suplicas y hacian “milagros”; es 
cierto quee en la sierra sur, junto a los “santos” sigue vigente el culto de la 
Pachamama y de los Apus o Wamanis andinos; no es una simple persisten- 
ce de los viejos dioses agrarios, ni menos una yuxtaposicion neutral de los 
dos panteones, sino la creation de un sistema sincretico, que conserva vie- 
jas formas, a las que da nuevos significados en un proceso de cambio que 
sigue en marcha. 


4. LUIS E. VALCARCEL (1891-1987) 

Moqueguano como Mariategui, de nino marcha con su familia al 
Cusco y desde esa plataforma serrana es protagonista de un indigenismo 
diferente al del amauta. Estudia letras y derecho en la Universidad de San 
Antonio Abad, donde toma parte activa en el movimiento universitario, 
que enarbola como una bandera el indigenismo, y es corresponsal de la 
Asociacion pro-Indigena, que en 1909 habian fundado en Lima Dora Ma- 
yer, Joaquin Copelo y Pedro Zulen. En 1913 preside el Instituto Historico 
del Cusco y en 1917 comienza su carrera docente en la Universidad de San 
Antonio Abad; fue tambien director del Museo Arqueologico de la ciudad. 
En esa epoca escribe sus primeras obras, como Del avllu al imperio , Lima, 
1925, Edit. Garcilaso, De la vida inkaika , Lima, 1924, Edit. Garcilaso, y 
Te mpestad en los Andes (1927), Lima, 1972, Universo, 3 a edic. Junto a los 
escritos academicos, cultiva tambien el periodismo en el diario cusqueno 
El Comercio . Ademas, integra el Grupo Resurgimiento, del que luego se ha- 
blara. 

En 1930 Valcarcel se radica en Lima, donde ocupa diferentes cargos: 
profesor de la Universidad de San Marcos, ministro de Education en el go- 
bierno de Bustamante (1945-1948), pirmer director del Instituto Indige- 
nista Peruano (1946) y primer director del Instituto de Etnologia de la 
Universidad de San Marcos. Sigue escribiendo libros, como Mirador indo . 


485 


Lima, 1937, Museo Nacional, l a serie, y 1941, 2 a serie, Ruta cultural del Pe- 
ru, Mexico, 1945, Fondo de Cultura Economica, Historia del Peru antiguo , 
Lima, 1964, Juan Mejia Baca, y Memorias , Lima, 1983, Instituto de Estu- 
dios Peruanos. Su larga vida y profunda formation le han hecho testigo ex- 
ceptional y protagonista de gran parte del indigenismo peruano moderno. 
En su estudio del hombre andino pueden senalarse dos periodos, que su- 
ponen dos enfoques y significan sus dos aportes: el periodo cusqueno, en 
el que hace un planteamiento indigenista radical, y el periodo limeno, que 
se inicia con un indigenismo integracionista desde el Ministerio de Educa- 
tion y el Instituto Indigenista Peruano y termina con su estudio de la et- 
nohistoria andina. 

4. 1 Planteamiento indigenista radical 

En Te mpestad en los Andes , obra que recoge articulos publicados 
en Amauta y en otras revistas, Valcarcel, partiendo de la frase de Gonzalez 
Prada de que no fornian el verdadero Peru los criollos de la costa, sino las 
muchedumbres de indios diseminados en (...) la cordillera, sostiene: 

El Cusco y Lima son, por la naturaleza de las cosas, dos focos opuestos de la 
nacionalidad. El Cusco representa la cultura tnadre, la heredera de los inkas 
milenarios. Lima es el anhelo de adaptation a la cultura europea. Y es que el 
Cusco preexistia cuando llego el conquistador y Lima fue creadapor el, ex ni- 
hilo. i Como desde la capital va a comprenderse el conflicto secular de las dos 
razasylas dos culturas, que no ha perdido su virulencia desde el dia en que el 
invasor puso sus plantas en los riscos andinos? jSerd capaz el espiritu euro- 
peizado, sin raigambre en la tierra maternal, de enorgullecerse de una cultu- 
ra que no le alcanza? ^ Podria vivir en el mestizaje de otras razas exoticas el 
gran amor que solo nutre y mantiene la sangre de los hijos del sol ? Solo al 
Cusco le estd reservado redimir al indio (1972:118). 

Si Castro Pozo representa el mito de la comunidad, el joven Valcar- 
cel representa el mito de la andinidad, que esta bien resumido en este pa- 
rrafo, que recoge las cuatro ideas mas importantes del libro: existencia de 
dos nacionalidades en el Peru, conflicto secular no resuelto entre las mis- 
mas, ineficaz solution del mestizaje y salvation del indio solo puede venir 
del Cusco, cuya conclusion es que la sierra es la nacionalidad. Por eso, el Pe- 
ru vive fuera de si, extrano a su ser ultimo y verdadero, porque la sierra es- 
ta sometida a la costa, uncida a Lima ( 1972: 124). Paso a exponer cada idea: 
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a) Existencia de dos nacionalidades. Es el resultado de la conquis- 
ta. Ya en D el avllu al imperio ( 1925) habia escrito Valcarcel: 

Unos cuantos hombres misteriosos (...) llegaron al gran imperio cusqueno y en 
menos de un lustro destruyeron el imperio aborigen. Se formo entonces una 
doble nacionalidad: la de los vencidos, rota, maltrecha, sin conciencia colecti- 
va: la otra, la de los vencedores, la de los hombres blancos, unimismados en la 
labor de enriquecimiento individual (...). La dualizacidn etnica del Peru se 
presenta como el mas grave problema de su vida politica y social; esta hetero- 
geneidad, que los siglos no han podido conciliar, ni amenguar, constituye el 
peligro de que nuestro pais no alcance en muchisimos ahos el grado de cultu- 
ra que otros pueblos (1925:22-23). 

b) Conflicto secular no resuelto. Es la experiencia del pals en sus 
etapas colonial y republicana. Valcarcel presenta este conflicto en el capi- 
tulo “La Sierra tragica”, en una serie de estampas o cuadros vivos en los que 
se refiere a la relacion del indio con la hacienda, con el Gobierno o con la 
Iglesia; Valcarcel presenta la usurpacion de las tierras de las comunidades, 
el abuso sexual de las mujeres por los hacendados, la represion de supues- 
tas rebeliones indias, la venganza de los indios con la quema de haciendas 
y el asesinato de gamonales, la quema del santo patrono del pueblo a mo- 
do de “auto de fe” al reves, etc. Es indudable que todos los cuadros que tra- 
za Valcarcel tienen base empirica y reflejan la realidad, con excepcion del 
ultimo. No hay prueba de que los indios que describe Valcarcel hayan que- 
mado una santo o imagen sagrado, por la sencilla razon de lo han acepta- 
do como parte de su religion y de su herencia colectiva. Valcarcel lo dice, 
porque quiere cuestionar toda la realidad dominante, de la que es parte 
tambien la Iglesia y sus fiestas religiosas, pero la realidad social no lo con- 
firma. Como ejemplo de la metodologla de la obra, transcribo el cuadro de 
la “danza heroica”: 

Se habia sublevado la indiada. 

Su rebelion se reducia a negarse a trabajar para el terrateniente. Llegaron 
abultadisimas las noticias al Cusco, y elprefecto, alarmado, mando cincuenta 
gendarmes a domitiar la sublevacidn. 

Los indios se hallaban reunidos un domingo en la plazoleta del pueblo. Co- 
mian y bebian en comun, recordando lospasados tiempos de sus banquetes al 
aire libre, presididos por el Inka o por el Kuraka. 

jEstaban reunidos! ;Conspiraban! Y sin mas, el jefe de la soldadesca ordend 
fuego. Los indios no huyeron. Tampoco se defendian, puesto que estaban iner- 
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mes. Llovtan las balas y comenzaron a caer pesadamente las primeras vtcti- 
mas. 

Entonces, algo inesperado se produjo. La banda de musicos indios initio una 
K’aswa, y hombres y mujeres agarrados de la mano comenzaron a danzarfre- 
neticamente por sobre los heridos, por encima de los cadaveres y bajo las des- 
cargas de la fusileria. 

Danzo alocada la muchedumbre y el clamoreo ascendia cada vez mas alto co- 
mo la admonition de la tierra a todos los poderes cdsmicos (1972:64). 

c) Ineficaz solution del mestizaje. En Te mpestad en los Andes Val- 
carcel se opone al mestizaje con la misma pasion que Guaman Poma, aun- 
que no por los mismos motivos. Su description de los poblachos mestizos 
es de gran dureza, como se refleja en esta sola frase: La atmdsfera de los po- 
blachos mestizos es identical alcohol, mala fe, parasitismo, ocio, brutalidad 
primitiva (1972:44). En el capitulo “Ideario” llega a decir: la raza del Cid y 
de don Pelayo mezcla su sangre a la sangre americana (...). Se han mezclado 
las culturas. Nace del vientre de America un nuevo ser hibrido; no hereda las 
virtudes ancestrales, sino los vicios y las taras. El mestizaje de las culturas no 
produce sino deformidades (1972:115). Pero, en el capitulo sobre el proble- 
ma indlgena, que recoge la conferencia que leyo en la Universidad de Are- 
quipa el 22 de enero de 1927, matiza su postura y dice que el mestizo are- 
quipeho es un tipo racial de excelencia, que es sobrio y resistente como el in- 
ka, energico trotamundos como el aventurero espahol y que ha heredado las 
sobresalientes cualidades indigenas y las conserva mejor en mucha parte, por- 
que ignora su procedencia (Oh el prejuicio, oh las repugnancias indidfobas!) 
(1972:127-129); aunque en esta matizacion pudo haber una simple estra- 
tegia para no herir a su auditorio, que presume de mestizo, puede pesar 
tambien su interpretation de que Arequipa es una avanzada del espiritu an- 
dino sobre el mar (1972:127). 

Tal vision negativa del mestizaje puede ser una manera de conde- 
nar el papel del intermediario que el misti tiene entre la poblacion indige- 
na y los grupos dirigentes, o de condenar la politica de “asimilacion” de los 
indios, que se initio con la Independencia y que tuvo funestas consecuen- 
cias para ellos, como reconoce Valcarcel: en la torpe desviacion republicana 
(...) hemos ido mas alia del opresor espahol. Las ultimas vislumbres de auto- 
nomia, el simulacro de autoridades indias, la conservation de la propiedad 
comunitaria (...), todo ha desaparecido en nombre de una (...) irdnica igual- 
dad (1972: 117). Pero la minusvaloracion del mestizaje puede ser tambien 
producto de cierta confusion de los conceptos de raza y cultura que pare- 
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ce tener Valcarcel en esta obra. Por una parte, tiene el concepto de cultura 
propio de la antropologia culturalista y afirma que vamos por la tierra con 
nuestro propio mundo a cuestas, conocemos, y pensamos y sentimos, segun el 
conocer, elpensary el sentir de lapropia cultura (1972:113), y por otra, sos- 
tiene la existencia de un cierto esplritu de la raza, que permanece en la gen- 
te, cuando afirma: la raza permanece identica a si niisma (...). El indio ves- 
tido a la europea (...), pensando a lo occidental, no pierde su espiritu. No 
mueren las razas. Podran morir las culturas, su exteriorizacion dentro del 
tiempo y del espacio. La raza keswa fue cultura titikaka y despues ciclo inka 
(1972:23). 

d) La salvacion del indio viene del Cusco. Para probarlo, Valcarcel 
idealiza al indio en la perspectiva del mito del “buen salvaje”. Ya en sus 
obras Del avllu al imp erio y De la vida inkaika y habia dado una vision 
muy idealizada del Tawantinsuyo. Ahora, en Te mpestad en los Andes , so- 
bre todo en el capitulo “Nuevos indios”, traza la antitesis del capitulo “Sie- 
rra tragica” y ofrece varios cuadros de la vida indigena, cuyo protagonista 
es un indio justo, valiente, trabajador, artista, y capaz de despertar amor. 
Asi, los indios del ayllu de Tucsan acuden a sembrar la parcela del comu- 
nero, que por enganos la vendio, sin temor al dueno misti; los peones ocu- 
pan la hacienda, o simplemente se niegan a trabajar, sabiendo que la tierra 
no vale nada sin ellos; una joven india conquista por su belleza al hacen- 
dado y llega a ser su esposa, a pesar del escandalo de la sociedad gamonal; 
un indio acepta con gusto el servicio militar, porque con el fusil al brazo co- 
bra su desquite (1972:91); un maestro indigena, que sabe lo que debe ense- 
har a los hijos de la raza, se hace cargo de la escuela, que se convierte ense- 
guida en el almacigo de la raza resurgida» y <das familias aborigenes se sien- 
ten ligadas a ella, como diez ados antes a la iglesia parroquial (1962:92-93), 
etc. 

Este mito de la andinidad es el principal apoyo para el renacimien- 
to indigena, para lo cual Valcarcel parece manejar las ideas de la historia 
cultural de Spengler, tan de moda en aquellos anos, y el trasfondo mesia- 
nico de la cultura andina: 

La cultura bajard otra vez de los Andes. De las altas mesetas descendio la tri- 
bu primigenia a poblar planicies y valles (...). De la humana nebulosa, casi 
antropopiteca, surgio el Inkario, otro luminar que durd cinco siglos, y habia 
alumbrado cinco mas sin la atilana invasion de Pizarro. De ese rescoldo cul- 
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tural todavla viven (...) diez millones de indios, caldos en la penumbra de las 
culturas muertas. De las tumbas saldran los germenes de la Nueva Edad. Es el 
avatar de la Raza. 

No ha de ser una resurrection del Inkario con todas sus exteriores pompas 
(...). No adoraremos siquiera al Sol, supremo benefactor. Habremos olvidado 
para siempre el Kjipus (...). Habra que renunciar a muchas bellas cosas del 
tiempo ido (...). 

La raza, en el nuevo ciclo que se avecina, reaparecera esplendente, nimbada 
por sus eternos valores (...); es el avatar que marca la reaparicidn de los pue- 
blos andinos en el escenario de las culturas. Los hombres de la Nueva Edad ha- 
bran enriquecido su acervo con las conquistas de la ciencia occidental y la sa- 
bidurla de los maestros de Oriente. El instrumento y la herramienta, la ma- 
quina, el libro y el arma nos dardn el dominio de la naturaleza; la filosofia 
(...) hard penetrante nuestra mirada en el mundo del esplritu (...). 

Se cumple el avatar: nuestra raza se apresta al mahana: puntitos de luz en la 
tiniebla cerebral anuncian el advenimiento de la Inteligencia en la actual 
agregacion subhumana de los viejos keswas (1972:23-25). 

En su entusiasmo profetico sobre el futuro triunfo de los indios, 
Valcarcel hace afirmaciones erroneas, como prolongar a cinco siglos la du- 
ration del Incario, que duro un siglo o siglo y medio, y sobre todo no prue- 
ba como sera ese triunfo. Esta formulation sobre la raza andina, que resur- 
ge haciendo una sintesis de Oriente y Occidente, recuerda a La raza cosmi- 
ca (1925), que acababa de publicar el pensador mexicano Jose Vasconce- 
los. A diferencia de este, que habla de la raza mestiza iberoamericana, la 
quinta raza, que llenara elplaneta con los triunfos de laprimera cultura ver- 
daderamente universal, verdaderamente cosmica 23 , Valcarcel habla de la ra- 
za andina, que debe asimilar los valores del mundo costeno sin unirse con 
el en un mestizaje racial. 

Para hacer mas comprensible el mito de la raza andina, Valcarcel 
acuna el termino poco feliz, pues ya tenia otro significado, de andinismo. 
Aunque es una expresion geografica, toda vez que la raza existe en tanto se 
arraiga en un trozo deplaneta, en realidad pretende ser un ensayo de ideolo- 
gia aborigen y debera extenderse, con identico fervor, por el circuito Sudperu- 
Bolivia-Argentina: todo lo que los Andes abarcan (1972:136-138). Para Val- 
carcel: 


23 Jose Vasconcelos, La raza cosmica , Madrid, 1966, Aguilar, p. 63. 
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El andinismo es el amor a la tierra (...) y el puro sentimiento de la naturale- 
za. Es la gloria del trabajo que todo lo vence. Es el derecho a la vida sosegada 
y sencilla. Es la obligation de hacer el bien, de partir el pan con el hermano. 
Es la comunidad en la riquezay el bienestar. Es la sana fraternidad de todos 
los hombres, sin desigualdades, sin justicias. 

El andinismo es la promesa de la moralidad colectiva y personal, la poderosa 
(...) reaction contra la podredumbre de todos los vicios que van perdiendo a 
nuestro pais. Proclama el andinismo su vuelta a la pureza primitiva, al can- 
dor de las almas campesinas. Andinismo es agrarismo (1972:112-113). 

Como se vio en el prologo de Mariategui: aqui no estan precisamen- 
te los principios de la revolucion que restituird a la raza indigena su sitio en 
la historia national, aqui estan sus mitos. Y esta es la debilidad y la fuerza 
del primer planteamiento de Valcarcel sobre el problema indigena. Cuan- 
do quiere aterrizar y se pregunta: iQue programa tiene formulado la van- 
guardia del movimiento panmdianista?, reconoce que nosotros — que sin ser 
indios predicamos el quinto evangelio inkaista — tampoco lo sabemos. Algo se 
puede intuir, y alude a una cierta movilizacion general de los indios, que 
proclamardn sus derechos, anudaran el hilo roto de su historia para restable- 
cer las instituciones cardinales del Inkario, ante el bloque de mestizo-euro- 
peos minusculo e inerme, aunque todavia no se sabe de que grupo surgira el 
Espartaco andino o el Lenin de esta nueva revolucion (1972:133-134). 

En otro lugar Valcarcel se ha referido a la importancia de la educa- 
tion, no tanto por su labor de alfabetizacion, cuanto por su posibilidad de 
despertar la conciencia social de los indios: apdstoles trashumantes de las 
punas y los valles de la serrania (...) propagan la cultura. Nadie mas conven- 
cido que ellos del resurgimiento de la Raza (...). Los misioneros de la cidtura 
no predican la destruction. Son, sobre todo, medicos espirituales. Curan a es- 
te enfermo de amnesia, que es el indio (...); el mal de la raza es el olvido 
(1972:93-94). Finalmente, Valcarcel sostiene que el indio de Puno, aun con 
la ley electoral que restringe el voto a los analfabetos, puede elegir su dipu- 
tado por inmensa mayoria, un diputado netamente indio y que, si se sigue el 
ejemplo en otras provincias, a la vuelta de veinte ahos, podria constituirse la 
Democracia India (1972:105-106) 24 . 


24 En sus Memorias . Valcarcel hace su balance de esta obra: Mas alia de pre- 
sentar una serie de estampas de la vida indigena, T empestad en los Andes fue 
una sintesis de las principales preocupaciones que tuve en los anos20: el indio. 
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Asi, Valcarcel hace el planteamiento mas radical sobre el indio, no 
tanto por la radicalidad de sus metodos, que apenas esboza o los limita a 
un cierto moralismo reformista, como por la radicalidad de su meta de 
construir la nacionalidad sobre el polo indigena del Cusco. Este plantea- 
miento se cultivo en el Grupo Resurgimiento, fundado en 1926 por perio- 
distas, abogados, artistas y estudiantes cuzquenos para defender a los in- 
dios y promover el resurgimiento indigena. Los principales miembros del 
grupo fueron Valcarcel, Luis Felipe Aguilar, Felix Cosio y J. Uriel Garda, 
pero se invito tambien a intelectuales de todo el pais, como Mariategui y 
Manuel Seoane. El grupo tuvo en realidad una accion muy limitada, por la 
heterogeneidad de sus componentes y la represion gubernamental de que 
fue objeto, por lo que acabo por disolverse al poco tiempo. 

Pero sirvio de catalizador de un momento importante del indige- 
nismo peruano. La simple lectura de los ocho breves puntos de los “Esta- 
tutos” del grupo muestra la orientation y las limitaciones de su labor indi- 
genista: el grupo amparard material y moralmente a los indigenas, a quienes 
considera como hermanos menores en desgracia (n° 1), con abnegation se lan- 
za en esta campaha, que despertard la resistencia y el encono de los intereses 
creados (n° 3), hard extensivo a el (el indio) todos los privileges y garantias 
de la vida en el seno de una sociedad culta (n° 7). y, finalmente, mientras se 
define y concreta la ideologia del Nuevo Indio que debe operar su transforma- 
tion espiritual, enuncidndolo y resolviendo elproblema del Resurgimiento In- 
digena, el grupo empleara los siguientes medios inmediatos: defender al in- 


el indigenismo, el socialismo, la nacionalidad peruana. Sin embargo, no hay 
aqui ni la discucion tedrica de tales temas ni el programa politico de la lib- 
eration indigena. Habia una cuestion evidente que era la explotacion de los 
indios, lo que sin requerir mayores rodeos habia que mostrar ante el publico 
limeho, que poco o nada conocia de esa cruel situation. Nuestra proximidad al 
indio nos habia revelado que en el estaba latente un resurgimiento espiritual 
y el anuncio de su renacimiento, por eso dijimos: “La nueva conciencia aqui 
esta en el silencio anunciador, en las tinieblas predecesoras. La sentimos latir 
en el viejo cuerpo de la raza, como si de la cegada fuente volviera a manar el 
agua viva, el muerto corazon, la oculta entraha (...)”. Como afirme que la cul- 
tura bajaria nuevamente de los Andes, muchos pensaron que proponia 
retrasar el reloj de la historia; en realidad, tenia la vista puesta en el futuro, 
por eso T empestad en los Andes fue una clarinda de una cambio fundamental 
en la vida peruana (1981: 244). 
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dio ante los tribunales y la administration publica, fundar en Cusco una 
Casa del Indio, impulsar una cruzada contra el alcoholismo, movilizar 
maestros misioneros para alfabetizar a los indios, favorecer la fundacion. de 
escuelas rurales, de un internado indigena y de una escuela normal para 
maestros indigenas, organizar competencias para el renacimiento de las ar- 
tes populares, publicar un periodico con dos ediciones: una para crear la 
nueva conciencia frente al problema indigena y otra para los indios mis- 
mos, que sean un monitor de la cultura que queremos crear y vincularse den- 
tro y fuera del pais con los grupos similares antiesclavistas e igualitarios (n° 
8 ) 25 . 

4.2 La critica de Uriel Garcia en El nuveo indio 

Una prueba de la heterogeneidad del Grupo Resurgimiento es la 
publication de El nuevo indio (Cusco, 1930) por Jose Uriel Garcia (1887- 
1965), donde este cuestiona la tesis de Te mpestad en los Andes , por mas 
que Valcarcel haya escrito en 1973, al prologar la tercera edition de la obra 
de Garcia: 

Muchos creyeron que se trataba de un enfrentamiento entre Uriel y yo, pero 
nunca tuvo ese caracter. Fueron dos puntos de vista que caracterizaron a uno 
y otro libro. Mientras yo hablaba y presentaba a los indios de las comunida- 
desy de los pueblos, Uriel ofrecia su creation del nuevo indio. Yo entendia que 
el indio era uno solo, pero Uriel anticipdse en anos a la aparicion de “otro” in- 
dio, de este que vemos en Lima, que ha conquistado a las tres veces coronada 
villa, rodeandola en todas direcciones con sus llamados “pueblos Jovenes”, que 
estan demostrando su juventud y vigor unicos. Este gran deslizamiento de los 
serranos sobre Lima, la estcm transformando como si los indios estuviesen en 
supropio ayllu. Aqui celebran sus fiestas con cantos y danzas, tienen sus clu- 
besy coliseos (1973:18). 

Uriel Garcia, partiendo de que nuestra epoca ya no puede ser la del 
resurgimiento de las “razas” que en la antigiiedad crearon culturas origina- 
les, pues ya hemos llegado a la epoca del dominio del Espiritu sobre la Raza, 
sostiene, en el prologo de su obra, que el indio de hoy no es simplemente el 
indio histdrico (...). Es todo hombre que vive en America, con las mismas rai- 


ls Aquezolo, op. cit. . pp. 55-57. 
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ces emotivasy espirituales que aquel que antiguamente lo cultivo (el territo- 
rio) (...). La sierra (...) es la region mas india de la America India. E indios 
nos tornamos todos los que extendemos la mirada hacia el mundo desde sus 
eminencias (1973:5-8). Luego, en las tres partes de su obra, desmitifica el 
incanato, redefine al nuevo indio y revaloriza al mestizo, como base de la 
nacionalidad. Es decir, contra la tesis de Valcarcel de que el Peru debia 
construirse sobre las ruinas del incanato, olvidando la pesadilla de la con- 
quista y del virreinato, sostiene que la colonia marca al pais y por tanto el 
Peru no puede construirse sin tener en cuenta tambien la herencia colo- 
nial. 

Al desmitificar el incanato, Garcia sostiene que hay que distinguir 
claramente entre incanidad e indianidad, pues lo incaico es un momento de 
lo indiano y ha muerto para siempre, mientras que lo indiano vivira mien- 
tras los Andes esten erguidos y los llanos americanos tengan fuerza gremial y 
sean tenaces incentivos de emotion y de idealidad (1973:85). Ademas, para 
Garcia, en el ciclo anterior a los inkas se crearon los mas altos valores de la 
cultura, mientras que la originalidad ejemplar del Incanato es su obra politi- 
co y social (1973:86). Y este regimen no fue feliz, porque el comunismo do- 
mestico del ayllu se subordina a la organization feudal de los incas. Hay un 
regimen tributario que obliga a los pueblos a contribuciones cuantiosas de to- 
da indole (1973:38). De esta manera que no hay que tomar por inkaicos a 
nuestros indigenas actuales, asi en sus costumbres, como en su arte, religion, 
etc. Si siguen en su pasado, no es precisamente en el pasado inkaico, que se 
deshizo por completo la conquista (...), sino estan en el tiempo indiano, en lo 
primitivo. 

Tampoco hay que oponer a la raza autoctona contra la mestiza o la 
blanca, como si los mestizos y los blancos no pudieran asimismo hacerse abo- 
rigenes o autoctonos — de tierra — y ser aun mas itidianos que los indios 
(1973:88). Asi, el nuevo indio es mas producto de la tierra y de la herencia 
social que de la herencia genetica y comienza a moldearse en la conquista: 

La conquista es una catdstrofe psicoldgica (...) Para el espiritu indiano autoc- 
tonofue un cambio de derrotero, fatal, imprevisto, forzoso; todo un momento 
deprueba. Pern, del mismo modo, para la cultura invasora. Del percance sa- 
lid el invasor con su integridad mermada por el influjo de los elementos de ca- 
pital importancia: la tierra y la tradition andinas, valores histdricos ya cons- 
tituidos en siglos de dialogo creador, de beligerancia mutua y, a la vez, de cor- 
dial simbiosis. 
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La indianidad (no el inkanato) estremecida vira su destino por otras rutas sin 
darse por vencida. Halla otras ideas o formas de expresion en que proseguir 
esa su juvenil y poderosa voluntad delgenio andino (...). Por su parte, la vie- 
ja civilization espanola — stntesis de elementos heterogeneos — recibe otra in- 
yeccion mas de sangre vernacula y pierde, al mismo tiempo, su integridad his- 
tdrica (...). De ese modo, la conquista y su vdstago, el “coloniaje”, son episodios 
de una sola historia — la nuestra — , americana (1973:96-97). 

Al tratar las nuevas formas de expresion del genio andino, Garda de- 
sarrolla ampliamente la religion y el arte y termina poniendo como ejem- 
plos de los nnevos indios al inca Garcilaso, al cura Juan Espinosa Medrano, 
“El Lunarejo”, y a Tupac Amaru II. En la tercera parte, Garcia se refiere al 
mestizo actual como integrante de los nuevos indios. Estudia primero la 
vida de la aldea: el pueblo mestizo, ese “poblacho mestizo” que despectiva- 
mente denigran los incomprensivos de la verdadera nacionalidad, es el que, a 
pesar de todo, forma el alma de nuestros pueblos y nutre de emotion nuestro 
sentimiento de americanos (1973:169); luego analiza otros simbolos del 
mestizaje, como la chicheria ( caverna de la nacionalidad), el traje, especial- 
mente el poncho, la chola y la cuidad del Cusco. Hay en esta tercera parte 
una clara refutation de las ideas de Valcarcel. Aunque en la segunda edi- 
tion (1937) Garda hace algunas rectificaciones, queda en pie su tesis del 
nuevo indio. Para el, 

El sentido mas amplio de la indianidad es aquel que comprende a todos los 
hombres ligados a la tierra por vinculos afectivos, sin que sea preciso tener el 
pigmento broncineo, ni el cabello grueso y lacio. Por eso, el sujeto de la action 
futura no sera precisa ni unicamente el “indio” antiguo, menos ese ridtculo 
“nuevo indio”, que ha domado el cabello cerril, que es elector politico o niisio- 
nero evangelista. Su itnico papel a traves de la historia fue ser fragmentado de 
la masa (...). Pues los hombres adalides, los que dirigen y encauzan la cultu- 
ra, son el artista, el pensador y el heroe; pueden ser todos aquellos que extrai- 
gan de su emotion telurica — que es contacto con el panorama fisico, asi co- 
mo con la masa popular — , de su herencia traditional y de supropia alma, al- 
go nuevo que acrecienta el valor de America, no solo en su signification natio- 
nal, sino tambien universal, porque America ya no esta para crear culturas lo- 
calistas y esotericas, aisladas entre barreras de montahas (1973: 90). 

Tal planteamiento se acerca, en realidad, a la necesidad de incorpo- 
rar al indio a la cultura nacional, que el mismo Valcarcel va a defender en 
la decada de los cuarenta. 
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4.3 Indigenismo cientifico y retorno a la etnohistoria 

Valcarcel, enn su trabajo sobre “Indigenismo en el Peru”, explica los 
rasgos del indigenismo cientifico: 

Ha entrado el Peru en una nueva etapa en su politica indigenista. Concurren 
a la iniciacion de este periodo, que se caracteriza por realizaciones, el Estado, 
los servicios y agendas de ayuda tecnica internacional y los institutos especia- 
lizados, con el consciente apoyo de los directamente beneficiados, los pueblos 
campesinos. 

Han influido poderosamente en el cambio de orientacidn los estudios de an- 
tropologia social, que ban enfocado el asunto no en el terreno abstracto (“el 
problema indigena”), sino en el de las soluciones concretas — alii y ahora — . 
Se ban realizado investigaciones (...). Se estd enmendando el error de aplicar 
la ayuda tecnica a degas, sin el auxilio del antropologo (...) y hoy tenemos, al 
servicio de los pricipales proyectos, a jovenes egresados del Instituto de Etno- 
logta de la Universidad Mayor de San Marcos 26 . 

En verdad, este indigenismo de realizaciones y con la orientacion de 
la antropologia cientifica fue, en gran parte, obra de Valcarcel, que dejaba 
las generalizaciones, los utopismos y las panaceas 27 . Ese alejamiento puede 
ser resultado de la evolucion personal, propia de la madurez, pero es tam- 
bien fruto de la variation del contexto social: a raiz de la segunda guerra 
mundial se inicia una epoca de desarrollismo y modernization, que busca 
integrar las poblaciones marginales e incorporarlas al mercado. Al mismo 
tiempo, la antropologia cultural norteamericana se orienta hacia los estu- 
dios de aculturacion: la Universidad de Cornell inicia en 1947 un Progra- 
ma de Estudios en Cultura y Ciencia aplicada, sobre el impacto de la tecno- 
logla moderna en regiones no desarrolladas de siete paises, uno de los cua- 
les sera Peru, en Vicos, y dicho estudio sera el primer germen del Progra- 
ma Peru-Cornell de 1951. 


26 En Estudios sobre la cultura actual en el Pe ru. Lima, 1964, Universidad 
Nacional Mayor de San Marcos, p. 9. Para analizar el indigenismo surandi- 
no, del que Valcarcel es sin duda un buen representante, puede consultarse 
a Jose Tamayo Elerrera, Historia del indigenismo cusqueno (siglos XVI- 
XXI . Lima, 1980, Instituto Nacional de Cultura, e Historia social e indi- 
genismo en el Altiplano . Lima, 1982, Ediciones Treintaitres. 

27 Ibid., p. 12. 
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En noviembre de 1945, el ministro de Education del Peru, Valcar- 
cel, y su colega boliviano se reunen en Arequipa para poner en marcha un 
proyecto conjunto de education indlgena en la region del Titicaca, consi- 
derada como unidad cultural. Por la declaration conjunta es claro que el 
problema indlgena es un problema del Estado de caracter social-economico, 
sanitario, vial, educacional, jurldico y, ademas que el indio no debe ser in- 
corporado a la vida civilizada (...), sino que es la civilization occidental la que 
debe incorporarse a la vida de este grupo humano, que ha contribuido con 
brillo a la cultura universal. Tambien se determina que la education que im- 
partan dichas escuelas sera fundamentalmente agropecuaria, sin hacer dis- 
tincion de edad, sexo, ni condition social, que se oriente a arraigar al campe- 
sino en su medio ambiente en evolution y que se extienda hasta el hogar 
catnpesino con elfin de conseguir el mejoramiento en todos los aspectos de la 
vida 28 . Como parte de este proyecto, se organizan cursos de sanidad rural, 
de agricultura y de industrias caseras rurales para maestros de ambos pai- 
ses, se inicia la alfabetizacion en lengua aymara y se estructura el sistema 
escolar campesino en unidades geosociales (cuenca del Titicaca, valle del 
Urubamba, etc.). Cada unidad cuenta con una escuela principal o nucleo, 
con todos los grados de primaria y un conjunto de servicios complemen- 
tarios (parcela de tierra, herramientas y semillas, con un tecnico agrope- 
cuario, tecnico para campanas de salud, supervisor para campanas de alfa- 
betizacion de adultos, etc.) y un conjunto de hasta 20 escuelas comunales, 
de primaria incompleta, que son supervigiladas por el nucleo y al cual en- 
vian cada dia, en una movilidad que viene desde el nucleo, a los alumnos 
que deseen terminar la primaria. 

En febrero de 1947 se instala en Instituto Indigenista Peruano, pa- 
ra estudiar los problemas relativos a la poblacion indlgena en cooperation con 
el Instituto Indigenista Interamericano 29 , siendo Valcarcel su primer direc- 
tor, y miembros, otros ilustres indigenistas como Jose A. Escalante, Julio C. 
Tello, Carlos Monge, Jose A. Encinas, J. Uriel Garcia, Emilio Romero, Jor- 
ge A. Lira y Atilio Sivirichi. Desafortunadamente el Instituto era un orga- 
no puramente consultivo con escasa burocracia, y nunca dispuso de recur- 


28 En revista Pe ru Indlgena . Lima, Instituto Indigenista Peruano, n° 1, 1948, 
pp. 24-25. 

29 Ibid. , pp. 18-20. 
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sos suficientes para desarrollar una verdadera promocion de la poblacion 
indigena, como su similar de Mexico 30 . 

Aunque Valcarcel, en su etapa limefla, se alejo de la utopia de Tem- 
pestad en los Andes y de la necesidad de curar la amnesia colectiva para lo- 
grar el resurgimiento de la raza, siguio pensando que hay que conocer a 
nuestros antepasados precolombinos, a quienes somos deudores de la tierra 
cultivada, del alimento indigena, del camino, del espacio urbanizado, del 
hombre con disciplina de trabajo, de la sociedad adaptada a su medio, de su 
habilidad artistica, del paciente esfuerzo, de la resignada espera (1964,1:20). 
Por eso, despues de dedicar mas de medio siglo al estudio de los cronistas, 
hace una larga enumeracion de los aportes del Peru antiguo a la cultura 
universal (1964,1:103-107) y deduce no solo la esplendidez de los tejidos de 
Paracas, la belleza de la ceramica nasquense o mochica, la deslumbrante or- 
febreria chimu, sino tambien que esta probado de manera absoluta que el es- 
tado imperial de los incasfue la gran empresa para el bienestar universal (...), 
al haber logrado la erradicacion total del hombrey de la miseria (1964,1:108- 
109). 

La obra es, actualmente, el mejor manual de etnohistoria andina. Es 
una sintesis de los escritos de mas de cien cronistas de los siglos XVI- 
XVIII, tanto espanoles como americanos, quienes tuvieron un especial in- 


30 Hector Martinez y Carlos Samaniego, en “La politica indigenista”, en 
Campesinado e indigenismo en America Latina . Lima, 1978, Celats, 1978, 
han escrito sobre el Instituto: En concreto su labor, en el periodo 1947-66, se 
reduciria a la esporddica publication de Peru Indigena , a la realizacion de 
algunos estudios de conmnidades y haciendas, a la formation de su biblioteca, 
mediante canjes principalmente, y a su reducida participation en sus proyec- 
tos de Vicos y Puno. Es recien a partir de 1 966, hasta su extincion en 1 969, en 
que realmente puede disponer de recursos suficientes, provenientes del Proyecto 
de Desarrollo e Integration de la Poblacion Indigena, lo que le permitio con- 
formar sendos equipos de investigation, compuestos cada uno por dos 
antropologos, un agronomo, una asistente social y asistente administrativo 
(...), (que) se volcarian en seis de las siete zonas de action conjunta del 
Proyecto (...). La irruption del actual gobierno (...) truncaria las investiga- 
ciones iniciadas (...); sus cuadros serian totalmente dispersados en la Direction 
de Conmnidades Campesinas, por considerar su director, paradojicamente en 
antropologo, que los estudios estaban de mas y que se tenian los suficientes 
conocimientos y que habia llegado la hora de actuar (p.157). 
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teres en describir los sistemas politico y religiosos. En esta sintesis no falta 
ningun autor importante y, por supuesto, estan recogidos todos los nom- 
bres que hablan del mundo andino en esta Historia de la antropologia . La 
obra va precedida de una amplia introduction, donde Valcarcel hace un re- 
sumen interpretative del universo cultural peruano, a partir de su teoria de 
los doce ordenes de la actividad cultural (economia, politica, derecho, mo- 
ral, ciencia, tecnica, religion, magia, mito, juego, conception del mundo y 
arte) y de los dos instrumentos de la cultura (lenguaje y education). El me- 
todo de trabajo ha consistido en resumir cada cronista, citando con fre- 
cuencia las palabras textuales entre comillas, pero sin hacer la cita corres- 
pondiente, lo cual hace dificil un trabajo critico. 

5. OTROS AUTORES INDIGENISTAS 

Como en el capitulo dedicado al indigenismo mexicano moderno, 
quiero presentar algunos nombres que han hecho un valioso aporte al in- 
digenismo del Peru, aunque no sea tan decisivo como el de los tres autores 
resehados. 

5.1 Victor Andres Belaunde (1883-1966) 

Nace en Arequipa y estudia derecho en la Universidad de San Agus- 
tin y luego en la de San Marcos, donde comienza la docencia. Destaca 
pronto como pensador y como politico, por lo que Leguia le destierra del 
pais por una decada (1921-1930), durante la cual vive en Estados Unidos 
y en Europa. A su vuelta, es miembro de la Asamblea Constituyente de 
1931-1933, se dedica a la docencia en la Universidad Catolica y, desde 1948 
hasta su muerte, representa al Peru en las las Naciones Unidas. Ideologica 
y politicamente era social-cristiano. Sus principales obras sobre el Peru, 
donde expone su vision del problema indigena, son: Meditaciones p erua- 
nas (1917), La realidad national (1931) v Per uanidad (1942); de ellas hace 
varias ediciones con cambios en el numero de trabajos recogidos, hasta 
que la Comision Nacional del Centenario de su Nacimiento publica la pri- 
mera serie de sus Obr as Completas , Lima, 1987, 5 tomos. Los aportes de 
Belaunde en esta historia son su analisis sobre el problema indigena y so- 
bre la cristianizacion de los indios. 
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1) Analisis del problema indigena. Lo hace, sobre todo, en La rea- 
lidad nacional . cuya primera parte es una respuesta a los Siete ensavos de 
Mariategui y que se publica por primera vez en El Mercurio Peruano 
(1929-1930). Dicha respuesta se inicia con un reconocimiento de la obra 
del Amauta: 

La distancia ideoldgica que me separa del autor (...) y la evidente injusticia 
con que trata a la generation a que pertenezco, impone de mi parte, al estu- 
diar sus Ensayos, un deber de mayor imparcialidad. Deberfdcil en este caso. 
Tengo el espiritu abierto a la admiration, y la despiertan sinceramente el ta- 
lento y la obra de Mariategui (1931:17). 

Ademas reconoce que sera util aplicar a la realidad peruana el crite- 
ria del materialismo historico, al que considera verdadero por lo que afirma 
yfalso por lo que niega (1931:18). Sobre el problema del indio dice: El me- 
rito principal de los Ensavos (...) es haber dado el primer lugar, en la sociolo- 
gla nacional, al problema del indio y el haber afirmado que su nuevo plan- 
teamiento supone el problema de la tierra (1931:27-28), postura que Be- 
launde confiesa haber sostenido, no obstante la gratuita afirmacion de Ma- 
riategui, de estar yo vinculado por education y temperamento a la casta feu- 
dal del Periv, por eso, en su comentario Belaunde hace una digresion de or- 
den personal para referirse a distintas ocasiones en que analizo y critico la 
situation del indio. Por ejemplo, en su discurso “La cuestion social en Are- 
quipa” (1915), reproducido en Meditaciones peruanas , dice: 

No ha desaparecido la colonia. Alguna vez dije que todos tenemos almas de 
encomenderos y de corregidores. La fiction de que el indio podia ser propieta- 
rio individual nos llevo a la abolition de las comunidades. Faltas estas deper- 
sonalidad juridica y de defensa por el Estado, han ido perdiendo sus terrenos. 
El enganche ha sustituido a la mita; por ultimo, se mantiene la adscripcion 
del indio al suelo y una forma de servidumbre, que nos lleva por analogia al 
pleno medioevo (...). 

Necesitamos, ademas, una legislation tutelar. En eso tambien somos inferio- 
rs a la colonia. Necesitamos instituciones oficiales, que se dediquen al estudio 
de la cuestion indigena de un modo exclusivo (...). jHay siquiera una oficina 
indigena? El mas grave de los problemas del Peru, asombra decirlo, no tiene 
un organismo oficial que lo planteey que lo estudie. 

Debemos recordar que aquella raza produjo sucesivamente dos civilizaciones 
prodigiosas, que han salvado el prestigio del hemisferio austral en la historia 
del progreso; debemos recordar que ella contribuyd tanto como la espanola a 
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la civilization de la colonia, porque fueron sus brazos los que levantaron los 
monumentos (...), sacaron el oro de las minas o hicieron producir la tierra 
(...); debemos recordar que no escatimo prestar su concurso de sangre en las 
guerras de la independencia (...), contribuyendo aformar unapatria que des- 
graciadamente no ha sido, para ella, madre (...). 

No es exageracion decir que, suprimido el indigena, quedardn eriazos nuestros 
campos, desiertas nuestras minas (...), extinguida la nacionalidad (1933:129- 
131). 

Volviendo al comentario del ensayo de Mariategui, Belaunde sos- 
tiene con aquel que el fraccionamiento de los latifundios para crear lapeque- 
ha propiedad no es una solution bolchevique, pero, por realismo esencial- 
mente relativista, no cree en una solution unica y juzga que, para el indio 
transformado en el ambiente de los grandes centros mineros o agricolas y que 
ha adquirido asi la psicologia individualista, la solution sera la pequeha pro- 
piedad; para la masa indigena, adherida a las comunidades, la solution sera 
la defensa, vitalizacion y modernization de estas (921: 36). Y al comentar el 
ensayo sobre el problema de la tierra, distingue entre elproceso historico, la 
situation presente y la solution. Sobre los dos primeros puntos hace una se- 
rie de rectificaciones y matizaciones a Mariategui y sobre el tercero presen- 
ta una alternativa: 

Todas estas conclusiones conducen logicamente a un programa realista, sin 
utopias y sin dogmatismo, que suscribirian muchos que no son comunistas: 
protection y vitalizacion de las comunidades, expropiacion del latifundio un- 
productive o retardado, conversion del yanacon o aparcero en propietario, de- 
fensa y extension de la pequeha propiedad, constitution de un banco agricola 
para los fines anteriores y para sustituir la habilitacion extranjera, gravar el 
ausentismo, aplicar rigurosamente las leyes de protection obrera, fijar una 
proportion al capital national en toda empresa, establecimiento de parroquias 
conventuales y escuelas misionarias, y cultivando todo este sistema y como cla- 
ve de el, sustitucion del parlamento pseudodemo-liberal, por la representation 
de todos los organismos vivos en los que el trabajo tendria una gran mayoria 
(1931:49). 

Tal alternativa se inscribe en la perspectiva del pensamiento social- 
cristiano de su tiempo y propone una serie de medidas de politica agraria, 
tales como el fortalecimiento de la pequena propiedad y de la propiedad 
comunal, una reforma agraria moderada, el apoyo crediticio, las limitacio- 
nes legales a la explotacion capitalista, etc., junto con la formation del in- 
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dio, por una mayor atencion religiosa y educativa, y, sobre todo, con la 
transformacion del Estado. 

02) La transformacion religiosa de los indios. No hay que olvidar 
que, bajo el debate sobre esta tranformacion, esta el de la creation de una 
cultura nueva o de un “nuevo indio”, como se vio en Uriel Garcia. Belaun- 
de, al comentar, en La realidad nacionaL el ensayo “El factor religioso”, ha- 
ce distintas criticas y rechaza la tesis de Mariategui: viendo en el catolicismo 
solo la liturgia y no el espiritu, es explicable que Mariategui sostenga que la 
obra misionera no transformo el alma religiosa del indio y que el culto catd- 
lico simplemente se yuxtapuso al fetichismo primitivo. Luego defiende que 
ha habido una penetration del espiritu catolico en las masas indigenas y con- 
cluye que, aunque persisten muchos rasgos de la cultura andina, se ha da- 
do una transformacion religiosa: subsiste el ayllu y continuan las “corveas” 
en el peonaje y enganche: solo los dioses se ban ido definitivamente. De un 
modo obscuro, imperfecto, impreciso, si se quiere, ha triunfado el cristianis- 
mo (1931:123-125). 

En su obra Per uanidad , Belaunde explora toda la evolution religio- 
sa del aborigen peruano. Dice que el Tawantinsuyo no logro una verdade- 
ra unidad religiosa, por el caracter sincretico de la politica religiosa de los 
incas, que no pretendian que el culto solar reemplazara al de las huacas lo- 
cales, sino que se limitaban a sobreponerlo al culto regional y a trasladar 
las principales huacas o idolos al Coricancha, que se convirtio asi en un 
“panteon”, en el sentido griego del termino. Pero: 

El vinculo del culto solary del emperador como hijo del Sol desaparecio prac- 
ticamente al desaparecer el Incario y quedaron los cultos idolatricos tribales en 
su profusa multiplicidad. Este hecho tiene una inmensa importancia desde el 
punto de vista de la cultura. La conciencia national depende de la existencia 
de una verdadera comunidad espiritual, que no se concibe sin una unidad re- 
ligiosa integral y efectiva. Como esta no existid practicamente para las tribus 
del Imperio Incaico, es evidente que muchas tribus no llegaron a tener sino el 
vinculo de la unidad politica, o sea de la estructura social. Desaparecido el nu- 
cleo director, deberia producirse la desintegracion. Elio implica la rapidez de 
la conquista con que el regimen incaico fue sustituido por el regimen espaiiol 
(1965:179-180). 

En cuanto a la epoca colonial, Belaunde, despues de narrar breve- 
mente la primera evangelization y las campanas de extirpation de la ido- 
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latria, se pregunta si el catolicismo indigena fue una realidad o simplemente 
un barniz, que cubria la efectiva infidelidad y la idolatrla o, por lo menos, la 
ignorancia y la indiferencia respecto de la religion que se les habia ensehado. 
Su respuesta es que el cambio religioso de los indios debe analizarse en el 
terreno psicologico y cultural, mas que en la pureza doctrinal o en el com- 
portamiento etico: en los aspectos psicologicos y ambientales y no simple- 
mente con el criterio de la estricta pureza dogmatica y teologica y de una mo- 
ralidad muy exigente. Lo cual le permite concluir que se ha dado un cam- 
bio real, pero sin ignorar, ni mucho menos disimular, las sombras en el cua- 
dro de la evangelization del Peru (1965: 232-233). 

A1 analizar los cambios religiosos en el ambiente o el panorama so- 
cial peruano, Belaunde alude a la aparicion de las cruces y de los templos 
como hogares religiosos, a la regulation de la actividad del grupo por la li- 
turgia, a la celebration de las fiestas, a la prolongation del grupo familiar 
en la cofradia y la espiritualizacion del culto. A1 analizar los cambios en la 
psicologia religiosa indigena, Belaunde afirma que el culto al Sol, a la Pa- 
chamama y al mismo Dios creador por parte de la elite incaica estaban do- 
minados, como se ve en las plegarias recogidas por Molina, por el culto a 
las huacas, que absorbia por completo la actividad y el sentimiento religio- 
sos de las muchedumbres indigenas. Sin embargo, los misioneros espanoles 
lograron, en su aproximacion al indigena, lo que no pudieron conseguir los 
amautas y villacumus, que la idea de un Dios paternal se extendiera a los in- 
digenas mas retrasados (1965:237). Al concretar mas la naturaleza de esa 
transformation religiosa indigena, dice: 

En sintesis, ambientaly psicoldgicamente, se realizo, en medio de imperfeccio- 
nes, abusos y errores, una definitiva transformation espiritual del Peru. El cul- 
to de la Eucaristia remplazd al culto solar. La devotion a Maria surge en la 
tierra americana con la modalidad tipica de los santuarios autoctonos. Las 
Iglesias ban sustituido a las huacas. La liturgia catolica se ha apoderado del 
alma indigena (1965:241 ). 

Y esta transformation espiritual del indigena es importante, no so- 
lo desde el punto de vista religioso, sino desde el punto de vista politico y 
cultural, porque para Belaunde, en esta vinculacion espiritual estriba el se- 
creto de eso que se llama, quizds imperfectamente, la conciencia national. 
Ella se plasma en el amor a la tierra y se alimenta del recuerdo de las tradi- 
ciones comunesy del aliento de las mismas esperanzas, pero lafuerza intima, 
el secreto supremo de esta comunidad radica en el sentimiento religioso 
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(1965:255). Aunque no se este de acuerdo con sus equivalences funciona- 
les (por ejemplo, la sustitucion del culto solar por la Eucaristla), es inne- 
gable que el analisis de Belaunde es mas rico que el de Mariategui y expli- 
ca mejor la transformation religiosa del indio. Otros historiadores y cien- 
tificos sociales, aunque no compartan todo el analisis de Belaunde, llegan 
a la misma conclusion 31 , que tambien es confirmada por la moderna et- 
nografia religiosa andina. 

5.2 Victor Raul Haya de la Torre (1895-1979) 

Trujillano, estudia filosofia y letras y derecho en la universidad de 
su ciudad natal y luego en la de San Marcos de Lima, aunque no llego a 
graduarse debido a su participation activa en la politica estudiantil. En 
1923 fue deportado por Leguia. En su largo exilio de ocho anos, Haya fun- 
da el APRA (Alianza Popular Revolucionaria Americana) en 1924 en Me- 
xico y es secretario de Jose Vasconcelos. Viaja a Rusia para conocer de cer- 
ca su revolution y hace estudios en Inglaterra de politica y antropologia, 
matriculandose en la London School of Economics y en la Universidad de 
Oxford con Evans-Pritchard. De vuelta en America, recorre los paises de 
Centroamerica en campana contra el imperialismo yanqui. Desde el exilio 
Haya colabora con Mariategui en la revista Amauta , pero acaba rompien- 
do con el por diferencias en la estrategia de la lucha popular. 

En 1930 se funda en Lima el Partido Aprista Peruano, que lanza la 
candidatura presidential de Haya de la Torre. Desde ese lanzamiento has- 
ta la muerte de Haya, poco despues de firmar este en su lecho de muerte, 
como presidente de la Asamblea Constituyente, la constitution de 1979, 
transcurre casi medio siglo de politica peruana, en que Haya juega un pa- 
pel importante, aunque nunca ocupo el palacio del Gobierno. Durante ese 
periodo, vuelve a ser en tres ocasiones candidato a la presidencia, sufre pri- 
siones y destierros, vive asilado cinco anos en la Embajada de Colombia en 


31 George Kubler, “The Quechua in the Colonial Wordl” en Stewart, 
Handbook of South American Indians . Washington, 1963, Smithsonian 
Institution, vol.2, p. 400; Fernando de Armas Medina, Cristianizacion del 
Pe ru (1532-16001 . Sevilla, 1953, Escuela de Estudios Hispanoamericana, 
pp. 596-597; Ruben Vargas Ugarte, Historia de la Iglesia en el Pe ru. Burgos, 
1959, tomo 2, p. 240, Manuel M. Marzal, La transformation religiosa per u- 
ana , Lima, 1983, Pontificia Universidad Catolica del Peru. 
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Lima y se dedica a escribir y dirigir su partido que se convierte en el par- 
tido mejor organizado del Peru. 

En las Obr as completas (Lima, 1976, Juan Mejia Vaca, 7 tomos), hay 
muchas referencias al problema indigena como parte del problema nacio- 
nal, pero la exposition mas sistematica de su pensamiento indigenista se 
encuentra en un breve ensayo, remitido en 1927 desde el exilio con moti- 
vo de la formation del Grupo Resurgimiento, que se publico por vez pri- 
mera en las Obras completas . Las principales ideas de Haya al respecto son: 

a) El problema del indio no es racial, sino socio-economico: 

Nuestro indigenismo no es el simplista sentimental concepto racial que, ante 
la estupida afirmacion burguesa de la inferioridad de razas, opone en un 
amargo grito de revancha la afirmacion contraria de que toda raza de color es 
superior a la blanca. Para quienes tenemos una conception marxista o aun 
para los estudiantes de antropologia moderna, resulta ridiculo proclamar la 
superioridad de los blancos a los de color, como de estos sobre aquellos. Noso- 
tros concebimos el problema economicamente, clasisticamente. Nosotros sa- 
bemos que las superioridades raciales son, en realidad, superioridades de or- 
den economico (1976,1: 183). 

Por eso, no es el color lo que limita el problema. Indios por sangre hay, desde 
Felipillo el traidor, que son verdugos de sus hermanos de raza; ademas, hay a 
veces gamonales de raza India, verdugos implacables (...) de los siervos, apli- 
cdndoles el Huallpacaldo y maldiciendolos en quechua y nadie ha ayudado 
mas al civilismo latifundista en su politico de centralization y suction natio- 
nal que el gamonal serrano (1976,1:183). 

b) El problema de indio, como ya lo ha dicho Valcarcel, es un pro- 
blema international de toda Indoamerica, donde el 75% de su poblacion 
es indigena. Lo international del problema estd, pues, en que no es un proble- 
ma regional, sino un problema de clase. Es el indio explotado desde Mexico 
(...) hasta la Argentina por el hacendado (...), por el sehor feudal que impor- 
to Espaha. En el Peru hay, ademas, desde la conquista, un conflicto perma- 
nente entre el latifundio y la comunidad; esta representa la nation, es la tra- 
dition social del Peru, es la vertebra de una organization que perdid el poder 
politico que le arrebato el latifundio, mientras que el latifundio es lo extran- 
jero, tuvo el poder politico durante el coloniaje y lo retiene en la republica, se 
haformado a expensas de la comunidad y sostiene la debil burguesia natio- 
nal de un pais apenas industrializado (1976,1:184-186). 
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c) El problema indigena no se puede apartar del imperialismo, en 
su politica de penetracion economica en busca de materias primas, merca- 
dos y mano de obra barata, formada por gente de color a quien se consi- 
dera inferior y as! se justifica moralmente su explotacion; el imperialismo 
trae un nuevo y grandisimo peligro para nuestros indigenas: la alianza del 
gamonal national con el invasor econdmico extranjero apuntala el poder de 
la clase dominante y pesa doblemente sobre nuestros trabajadores. Por eso 
hay que resolver el problema indigena dentro del gran problema general 
queplantea el imperialismo, y los indios de toda America tienen unpuesto en 
el APRA (1976,1:188-191). 

d) No un nuevo Tawantinsuyo, sino un eficiente cooperativismo. 
Aunque, para Haya, el imperio de los incas desarrollo concepciones politi- 
cas y sociales realmente extraordinarias (...), sin paralelo en su epoca y en to- 
dos los estadios correspondientes de progreso de cualquier otro pueblo del 
mundo y estuvo mas cerca de los ideales de las doctrinas socialistas que nin- 
gun otro pais del mundo, no juzga que hay resucitar el Tawantinsuyo y pre- 
senta una alternativa cooperativista: 

No es que pretendamos una regresion a las formas avanzadas de su tiempo, 
pero primitivas hoy, de comunismo incaico, para resucitarlo hoy. Pero la lucha 
de cuatrocientos ahos de la comunidad incdsica constituye la base de la res- 
tauracion economica national La reorganization de nuestra economia des- 
quiciada, la gran cooperativa agricola de production que debe ser el Peru, no 
podran establecerse sino sobre las bases de la maravillosa organization econo- 
mica incdsica, modernizada, dotada de todos los elementos de la tecnica con- 
tempordnea y resguardada por el Estado, no ya de los latifundistas, sino de los 
productores (1976,1:185-187). 

Como se ve, Haya de la Torre comparte muchas ideas de Belaunde 
y de Mariategui; este lo reconoce en una nota de los Siete Ensavos : Escrito 
este trabajo, encuentro en el libro de Haya de la Torre, Por la emancipation 
de America Latina , conceptos que coinciden absolutamente con los mios, so- 
bre la cuestion agraria en general y sobre la comunidad indigena en particu- 
lar (1967:72). Sin embargo, Haya no fue mucho mas lejos; no llega a plan- 
tear el problema de la poblacion indigena como una nacionalidad oprimi- 
da, en la linea de la perspectiva marxista de Lombardo Toledano, como 
tampoco lo hace Mariategui, y ademas su estrategia de formar un frente de 
todas las cosas explotadas hizo que se pasara a segundo piano la explota- 
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cion de los indios por los mestizos. “El programa de accion inmediata” 
(1931) del Primer Congreso Nacional del Partido Aprista Peruano expone 
asi su politica indigenista: 

Incorporaremos al indio a la vida del pais. Legislaremos en pro de la conser- 
vation y modernization de la comunidad indigena. Protegeremos tambien la 
pequena propiedad. Fomentaremos el arte indigena. Estableceremos las cau- 
sales especificas que determinen la revision de los pactos y contratos, celebra- 
dos por los indigenas y los terratenientes. Respetaremos las peculiaridades de 
cada region indigena, dentro del plan general y rumbo unificador de la edu- 
cation. Formaremos maestros indigenas. Estableceremos la escuela rural indi- 
gena. Educaremos al indio usando su propio idioma, ademas del Castellano. 
Introduciremos el cooperativismo agrario entre los propietarios indigenas de 
tierras. Emprenderemos una energica campaha contra el abuso del alcohol y 
de la coca. Crearemos el Hogar Agricola Indigena (1976,V:23-24). 

Nuevos elementos del problema se plantean en el capitulo de cues- 
tiones agrarias (por ejemplo, se plantea una reforma agraria bastante mo- 
derada), pero, de todos modos, el indigenismo del APRA, a pesar del ana- 
lisis lucido del “joven Haya”, no fue mucho mas lejos y el indio como tal ha 
estado muy ausente en los sucesivos planes del partido y en su unico go- 
bierno con Alan Garda. 

4.3 Jose Maria Arguedas (1911-1969) 

Representa, en el indigenismo peruano moderno, algo similar a la 
voz de los mestizos en el indigenismo colonial. Con razon Arguedas, al re- 
cibir un ano antes de su muerte el Premio Inca Garcilaso, dijo: 

Acepto con regocijo el premio Inca Garcilaso de la Vega, porque siento que re- 
presenta el reconocimiento a una obra que pretendid difundir y contagiar en 
el animo de los lectores el arte de un individuo quechua moderno que, gracias 
a la conciencia que tenia del valor de su cultura, pudo ampliarla y enrique- 
cerla con el conocimiento, la asimilacion del arte creadopor otros pueblos, que 
dispusieron de medios mas vastospara expresarse (...). 

No tuve mas ambition que la de volcar, en la corriente de la sabiduria el arte 
del Peru criollo, el caudal del arte y la sabiduria de un pueblo al que se consi- 
deraba degenerado, debilitado o “extrano” e “impenetrable”, pero que, en rea- 
lidad, no era sino lo que llega a ser un gran pueblo, oprimido por el desprecio 
social, la domination politica y la explotacion economica en el propio suelo 
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donde realizd hazanas por las que la historia lo considerd un gran pueblo (...). 
Dentro del muro aislante y opresor, el pueblo quechua, bastante arcaizado y 
defendiendose con el disimulo, seguia concibiendo ideas, creando cantos y mi- 
tos (...). Contagiado para siempre de los cantos y los mitos (...), yo no soy un 
aculturado; yo soy un peruano que orgullosamente, como un demonio feliz 
habla en cristiano y en indio, en espanol y en quechua. Deseaba convertir esa 
realidad en lenguaje artistico y tal parece, segun cierto consenso mas o menos 
general, que lo he conseguido. Por eso recibo elpremio Inca Garcilaso de la Ve- 
ga con regocijo 32 . 

Natural de Andahuaylas, paso su infancia en diferentes pueblos de 
la sierra sur, donde su padre ejercia como abogado, llegando a identificar- 
se plenamente con el mundo andino, hasta el punto que, segun propia 
confesion, cinco ahos Inche para desgarrar lo quechismos y convertir el caste- 
llano literario en el instrumento unico 33 . Ingresa en la Universidad de San 
Marcos, donde acepta el socialismo de Mariategui, e inicia su carrera de es- 
critor con el libro de cuentos Agua (1935). Trabaja en la Seccion de Folklo- 
re del Ministerio de Educacion, en el Museo de la Cultura Peruana y llega 
a ser director de la Casa de la Cultura, al mismo tiempo que publica sus 
grandes novelas, Ya war Fiesta (1941), Los rios profundos (1958) y To das 
las sangres (1964). En 1963 se doctora en antropologia en San Marcos con 
una tesis sobre Las comunidades de Espana v del Pe ru (1968) y ensena en 


32 Publicado como apendice en la novela postuma El zorro de arriba v el zor ro 
de abaio , Buenos Aires, 1977, Losada, pp. 296-297. 

33 }uan Larco (ed.), Reco pilacion de textos sobre lose Maria Arguedas . La 
Habana, 1976, Casa de las Americas, p. 403. La vida y la obra de Arguedas 
sigue siendo muy estudiada: Elena Aibar Ray, Id entidad v resistencia cul- 
tural en las obras de lose Maria Arguedas . Lima, 1992, Pontifkia 
Universidad Catolica; Carmen Marla Pinilla, Arguedas: conocimiento v 
vida , Lima, 1994, Pontificia Universidad Catolica; Maruja Martinez y 
Nelson Manrique (edits.), Amor v fuego. lose Marla Arguedas 25 anos 
despues . Lima, 1995, DESCO; John V. Murra y Mercedes Lopez-Baralt 
(edits.), Las cartas de Arguedas . Lima, 1996, Pontificia Universidad 
Catolica; Alejandro Ortiz (edit.), lose Marla Arguedas. recuerdos de una 
amistad . Lima, 1996, Pontificia Universidad Catolica; y Mario Vargas Llosa, 
La utopia arcaica. lose Marla Arguedas v las ficciones del indigenismo, 

Mexico, 1996, Fondo de Cultura Economica. 
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dicha universidad y en la Agraria de la Molina hasta su tragica muerte. Su 
ultima novela inconclusa, El zorro de arriba v el zorro de abaio , se publico 
postumamente (1971). Entre sus trabajos etnologicos hay que enumerar, 
ademas de su tesis, la traduccion de Avila publicada como Dioses v hom- 
bres en Huarochiri (1966) y dos antologias de articulos: Formacion de la 
cultura nacional indoamericana . Lima, 1975, Siglo XXI, Angel Rama 
(edit.) e Indios, mestizos v senores , Lima, 1985, Editorial Horizonte. 

Arguedas estudia lo andino desde una doble perspectiva: la huma- 
nistica de sus cuentos y novelas, y la antropologica de sus investigaciones 
y ensayos etnologicos y folkloricos. Aunque las dos perspectivas no son to- 
talmente opuestas, por ser la antropologia la mas humanista de las ciencias 
sociales, y aunque pudieron tener en Arguedas un privilegiado promotor 
de acercamiento metodologico, lo cierto es que tal acercamiento no se dio 
y que, como observa Rama, el novelista Arguedas ha opacado, hasta casi ha- 
cerlo desaparecer, al etndlogo Arguedas 34 . Sin embargo, en esta historia in- 
teresa sobre todo el segundo. Influido por Mariategui y Valcarcel, que do- 
minaban el indigenismo peruano a su llegada a San Marcos, Arguedas ini- 
cia su analisis de la realidad andina con el esquema dualista indios-blan- 
cos y con el desprecio hacia los mestizos, pero, poco a poco, defiende un 
mestizaje sin la perdida de los valores indigenas, lo cual era reflejo de su 
propia experiencia personal. 

Ya en su trabajo “El complejo cultural del Peru” (1952) rebate la co- 
rriente pesimista acerca del mestizo, que representaba Valcarcel, para quien 
el mestizo no ha cristalizado, no ha podido cuajar sino apenas como borroso 
elemento de la clase media y padece la doble tragedia de dos almas irreconci- 
liables y el doble rechazo de los de arriba y los de abajo, pues piensa que to- 
dos los que conocen bien la sierra saben por propia experiencia que el mes- 
tizo no representa solo un borroso elemento de la clase media, sino la mayo- 
ria y, en algunos casos, como el de los pueblos del valle del Alto Mantaro, la 
totalidad de la poblacion y juzga que el mestizo es el hombre mas debatido 
del Peru y el menos estudiado, por lo cual su estudio es uno de los mas im- 
portantes de los que la antropologia esta obligada a emprender en el Peru 
(1975:2-3). En otro trabajo, “La sierra en el proceso de la cultura peruana” 
(1953), apunta que el caso del valle del Mantaro, aunque sea todavia una 


34 Angel Rama (ed.), Formacion de la cultura nacional indoamericana . 
Mexico,1975, Siglo XXV, p. IX. 
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exception en el Peru, servira para el estudio del posible proceso de fusion ar- 
moniosa de las dos culturas (...), fusion posible, puesto que en esta region se 
ha realizado, y que, sin dicho caso del Mantaro, nuestra vision del Peru se- 
nd aim amarga y pesimista (1975:12). El mestizaje del Mantaro lo amplia 
en su trabajo “Evolucion de las comunidades indigenas” (1957), donde 
presenta dicho valle y la ciudad de Huancayo como caso de fusion de cultu- 
ras no comprometidas por la action de las instituciones de origen colonial. 
Como muestra de su tesis, transcribo este parrafo: 

El mestizo y el indio, o el hombre de abolengo de provincias, que llega a esta 
ciudad, no se encuentran en conflicto con ella; porque la masa indigena que 
alii acude o vive es autoctana en elfondo y no en lo exotico de los signos ex- 
ternos; y esta, ademds, movida por el impulso de la actividad, del negocio, del 
espiritu moderno, que trasciende y estimula (...). Y el mestizo o el indio, en- 
contrard barrios formados por individuos pertenecientes a todos losgrados de 
cultura y condition econdmica y social. Pasard desapercibido en la ciudad 
hasta cuando lo desee; pero podra tambien abrigarse en gentes oriundas de su 
propio distrito o hacienda, entre gentes de la misma habla, de identico status, 
movidos exactamente por los mismos propositos, arrojados a la ciudad por 
causas semejantes. Y llegada la oportunidad revivira en la ciudad, sin ver- 
giienza y publicamente las fiestas de su pueblo, y podra bailor en las calles a 
la usanza de su ayllu nativo o sumarse a las fiestas y bailes indigenas de la pro- 
pia ciudad, pues no sera extraho a ellas. Y sera ciudadano, aun a la manera 
todavia infima, pero real, de los barrenderos municipales que chacchan coca, 
y conversan en quechua, a la madrugada, tendidos en las aceras de las calles; 
pero con la seguridad de que han de recibir un salario, que les permitira, si lo 
deciden, entrar al restaurante El Olimpico, y sentarse a la mesa, cerca o al la- 
do de un alto funcionario oficial, de un agente viajero o del propio prefecto del 
departamento, y libres, en todo momenta, del temor de que alguien blanda un 
latigo sobre sus cabezas (1975:139). 

Arguedas explica esta integration pacifica de las castas y culturas en 
el valle del Mantaro (1975:87) por varios factores: rasgos culturales de los 
huancas y su alianza con los espanoles, ausencia del latifundismo, desarro- 
llo de Eluancayo como capital industrial y foco de difusion y resistencia de la 
cultura mestiza, etc. y hace su estudio con un enfoque historico y cultural, 
que por entonces dominaba la aun incipiente antropologia academica pe- 
ruana. Pero, como la teoria de la aculturacion de la antropologia cultural 
es insuficiente para explicar el mestizaje, Arguedas avanza poco en la ex- 
plication del mestizo, al que presenta y presiente en toda su riqueza y am- 
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bivalencia en sus novelas. Por ejemplo, el indio mestizado Demetrio Ron- 
don Willka de To das las sangres . 

Otro aporte al estudio del mestizaje lo hace en su tesis doctoral, al 
comparar las comunidades espanolas de Bermillo y La Muga de Sayago 
(Leon) y el Peru andino. Aunque la obra se base en una etnografia calida y 
apresurada de las dos comunidades leonesas, recoge la intuition funda- 
mental que tales estudios pueden ayudar a la comprension del Peru andi- 
no y mestizo, y compara los dos mundos en lo economico, politico, social, 
religioso y educativo. Por ejemplo, en lo economico los espaholes disfruta- 
ban ya de una experiencia propia y muy antigua de aprovechamiento comu- 
nal de la tierra, por lo que fue facil aplicarla a una sociedad, que tenia tam- 
bien formas comunales de explotacion. El reparto de tierras se realiza en 
Sayago de forma rigida, pero en algunas comunidades peruanas, como los 
incas, se realiza de acuerdo con la evolution de la poblacion. Las formas de 
cooperation comun en el Peru conservan los rasgos andinos (el ayni y la 
minka) y los hispanicos (la faena y la republica ) (1968:329-333). En el te- 
rreno religioso, Arguedas sostiene que el indio nunca llego a ser catolico, por 
no haber abandonado totalmente la religion andina, y se apoya en mate- 
rial de su estudio “Puquio, una cultura en proceso de cambio” (1956). Alii 
expone la persistente resistencia andina, expresada en el mito de Inkarri, 
pero tambien cierto mestizaje religioso, al afirmar que las religiones oficial 
y local cumplen funciones diferentes y, sin embargo, son integrantes de un 
complejo mayor que las abarca a ambas (1975:75). 

En resumen, pienso que Arguedas no plantea un indigenismo dis- 
tinto al de incorporar al indio al mundo mestizo, a pesar de su rica viven- 
cia personal de lo andino y de su conocimiento de las limitaciones de la 
antropologia aplicada, que en la decada de los cincuenta tenia programas 
en Vicos y en Puno-Tambopata. Arguedas es sin duda, un testimonio vivo 
y, para algunos, tragico, de que puede darse la incorporation a la cultura 
mestiza sin perdida de valores indigenas. Con razon Jose Luis Rouillon ha 
escrito: 

Arguedas mismo es un caso patente de mestizo mas por cultura que por raza: 
“l Como no he de creer en el, si soy un mestizo tan firmemente convencido de 
su valor? Como no he de creer, si todo lo tornado de la cultura occidental no 
ha sido sino para afirmar y desarrollar lo que en esta mezcla hay de definido 
ya, de permanente y hecho? (...) }Que soy? Un hombre civilizado que no ha 
dejado de ser, en la medula, un indigena del Peru (...). Entiendo y he asimi- 
lado la cultura llamada occidental hasta un grado relativamente alto; admi- 
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ro a Bach y a Prokofief a Shakespeare, Sofocles y Rimbaud, a Camus y a Eliot, 
pero mas plenamente gozo con las canciones tradicionales de mi pueblo; pue- 
do cantar, con lapureza autentica de un indio chanka, un harawi de cosecha”. 
Hay en estas confesiones unjubilo de victoria, una plenitud humana en la que 
el mestizaje es proclamado cotno una meta dificil y noble 35 . 

Entre los estudios mas recientes sobre Arguedas, deseo analizar bre- 
vemente el ya citado, La utopia arcaica. lose Marla Arguedas v las ficciones 
del indigenismo de Mario Vargas Llosa. Este conflesa que, entre los escrito- 
res nacidos en el Peru es el unico con el que he llegado a tener una relation 
entrahable, como la tengo con Flaubert y Faulkner o la tuve dejoven con Sar- 
tre, juzga que Arguedas escribio una hermosa no vela Los rios profundos y 
cuyas otras obras, antique exitos parciales ofracasos, son siempre interesantes 
y a veces turbadoras, y sostiene que Arguedas es un caso privilegiado y pa- 
tetico; privilegiado, porque en unpais escindido en dos mundos, dos lenguas, 
dos culturas, dos tradiciones historicas a el lefue dado conocer ambas reali- 
dades intimamente, en sus miserias y grandezas y, por tanto, tuvo una pers- 
pectiva mucho mas amplia que la mia, y patetico, porque el arraigo en esos 
dos mundos antagdnicos hizo de el un desarriagado (1996:9). 

Luego Vargas Llosa hace un interesante y bien documentado anali- 
sis de la dificil vida, de las obras y del indigenismo de Arguedas, que cali- 
fica, sobre el trasfondo de los acontecimientos politicos de su epoca y el 
horizonte cultural del Indigenismo, de utopia arcaica, para preguntarse en 
el ultimo capitulo del libro, cuyo titulo es: “La utopia arcaica y el Peru in- 
formal”: iQue queda, un cuarto sigh despues de muerto Arguedas, en la uto- 
pia arcaica? i cudl es la importancia de su obra en el contexto actual? (1996: 
327). Despues de hacer una apretada sintesis de la historia peruana en es- 
te cuarto de siglo, Vargas Llosa piensa que las masas de emigrantes andi- 
nos a la ciudad cayeron en la fatidica y tan temida por Arguedas “perdida de 
la identidad ” y anade: 

De ello ha resultado que, hoy en dia, el Peru ha dejado de ser parte de aque- 
lla sociedad dual que describia el indigenismo. Integration acaso no sea lapa- 
labra que convenga para describir el fendmeno, pues ella sugiere una armo- 
niosa aleacion en la que una abosrbe a la otra, y, a su vez, se enriquece con el 


35 “Arguedas y la idea del Peru”, en Pe ru, identidad nacional , Lima, 1979, 
CEDEP, p. 388. 


512 


ahadido. Mescolanza, confusion, amalgama, entrevero parecen terminos mas 
apropiados para caracterizar esta amorfa sociedad surgida de la forzada co- 
habitation de millones de peruanos de origen serrano con los costehos o lospo- 
bladores occidentalizados de las ciudades andinas. La desindianizacidn es ve- 
loz, desde luego -el quechua, los atuendos indigenas, las creencias, los usos y 
costumbres tradicionales se amestizan a toda prisa. La resultante no es la his- 
panizacidn con la que sohaban para el Peru los hispanistas del novecientos. 
Mas bien, un extraho hibrido en el que al rudimentario espahol ojerga acrio- 
llada, que sirve para la comunicacion, corresponden unos gustos, una sensibi- 
lidad, una idiosincrasia y hasta unos valores esteticos virtualmente nuevos: la 
cultura chicha (1996:331-332). 

Aunque esta afirmacion tenga mucho de cierta, Vargas Llosa olvida 
que en el Peru no hay dos mundos, sino muchos, pues, ademas de los que- 
chuas, hay sesenta y siete etnias en la selva, que estan creciendo demogra- 
ficamente, al menos no pocas de ellas, y que se han organizado para defen- 
der su cultura; y olvida, ademas, que, a pesar de la emigration a la ciudad, 
muchos quechuas y aymaras mantienen en su habitat andino una cultura 
propia, de la que estan orgullosos y por cuya defensa comienzan a organi- 
zarse. Por otra parte, los terminos mescolanza, confusion, amalgama y en- 
trevero, a pesar de su reiteration literaria, son poco explicativos y poco 
analiticos en las ciencias sociales, donde las investigaciones de antropolo- 
gia urbana han encontrado, debajo de esa mescolanza, sutiles procesos so- 
ciales, en los cuales la cultura traditional andina se redefine ante las nue- 
vas situaciones, pero no se pierde totalmente 36 . 

Sobre la segunda pregunta, Vargas Llosa afirma que el nuevo Peru, 
el Peru informal, tiene algunas afinidades con la humanidad descrita por Ar- 
guedas en el Chimbote de El zorro de arriba y el zorro de abai o, pero mas di- 
ferencias. Por una parte, hierve de vitalidad (...). Gracias a esos ex indios, 
cholos, negros, zambos y asidticos ha surgido por primera vez un capitalismo 
popular y un mercado libre en el Peru (1996:332) y por otra, ha creado una 


36 Pueden consultarse tres libros del Fondo Editorial de la Pontificia 
Universidad Catolica del Peru. Dos de Teofilo Altamiranao, Pr esencia and- 
ina en Lima metropolitana. Estudio sobre migrantes v clubes de provin- 
cianos (1984) y Cultura andina y pobreza urbana. Aymaras en Lima 
Metopolitana ( 1988), y el tercero, mlo, Los caminos religiosos de los inmi- 
g rantes de la Gran Lima. El caso de El Agustino (1988). 
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base de sustenacidn social muy extendida para la anomiay el cinismo moral, 
que hace de la picardla (...) el supremo valor y que, por su desprecio de todas 
las instituciones del Peru formal (...), alienta el autoritarismo (1996:333). 
Sobre el futuro, Vargas Llosa expresa cierta perplejidad, aunque niega en- 
faticamente, con su seguridad de siempre, la utopia arcaica: Ni indio, ni 
bianco, ni indigenista ni hispanista, el Peru que va apareciendo con visos de 
durar es todavia una incognita de la que solo podemos asegurar, con absolu- 
ta certeza, que no correspondent para nada con las imdgenes con quefue des- 
crito -con que fue fabulado- en las obras de Jose Maria Arguedas (1996:335). 

6. INSTITUCIONES Y PROGRAMAS INDIGENISTAS 

Junto a las personas que reflexionaron sobre el indio, debe hablar- 
se tambien de las instituciones, estatales o privadas, civiles o religiosas, que 
han desarrollan un trabajo indigenista. Debajo de la action, que suele ser 
colectiva, hay siempre unos principios, que representan algun tipo de in- 
digenismo. Me limito al Proyecto de la Universidad de Conell, al Programa 
de la OIT, a las misiones catolicas y al Instituto Lingiiistico de Vernao. 

6.1 El proyecto Peru-Cornell 

Como ya se dijo en la presentation del indigenismo de Valcarcel, a 
raiz del programa Impacto de la tecnologia moderna en regiones no desarro- 
lladas de la Universidad de Cornell en la comunidad de Vicos (Marcara, 
Ancash) y en otras Callejon de Huaylas, se firmo en 1951 un convenio en- 
tre dicha universidad y el Instituto Indigenista Peruano. Las metas del con- 
venio eran: 1) desarrollar generalizaciones y teorias acerca de las relaciones 
entre la introduction de tecnologia y los procesos de cambios sociales y cultu- 
rales; 2) atender al mejoramiento del estdndard de vida de los habitantes de 
la zona de Vicos, hasta el momento que ellos puedan tomar un rol progresivo 
en el mundo moderno, y 3) preparar estudiantes, administrates y tecnicos 
con un amplio e integral conocimiento de los problemas practicos y teoricos de 
los campos socio-economicos 37 . Ademas, el convenio permitia a la Universi- 
dad de Cornell tener un laboratorio etnologico para estudiar las leyes y 


37 En Pe ru Indigena . Lima, Instituto Indigenista Peruano, 4 (1952), pp. 88-89. 
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tecnicas del cambio social dirigido y para entrenar a sus estudiantes, y al 
Instituto abrir su primer programa de promotion indigena. En realidad, la 
responsabilidad directiva y financiera estaba en manos de la Universidad 
de Cornell, bajo la direction del antropologo Allan R. Holmberg, que reci- 
bia, a su vez, las donaciones de diferentes fundaciones norteamericanas, 
sobre todo para becas de investigation, mientras que el Instituto, que 
siempre tuvo personal y recursos muy escasos, se limito a ser el interme- 
diary administrative. 

Vicos era entonces una hacienda de casi ocho mil hectareas, propie- 
dad de la Sociedad de Beneficencia Publica, con unos dos mil campesinos 
quechuas, de cultura bastante tradicional, que eran colonos de la hacien- 
da. Cada diez afios, la Beneficencia alquilaba esta en publica subasta y el 
mejor postor se convertia en el patron con los derechos y prerrogativas del 
sistema gamonal. Asi, cada colono debia, a cambio de la parcela que sem- 
braba y del limitado numero de cabezas de ganado que criaba en los pas- 
tes de la hacienda, trabajar sin remuneration tres dias a la semana en las 
faenas agricolas de la hacienda y prestar gratuitamente, otra serie de servi- 
cios (cocinero, pastor, vigilante, etc.). El patron concentraba en sus manos 
el poder economico, politico y aun judicial de una poblacion empobreci- 
da, con niveles alimenticios, sanitarios y educativos sumamente bajos y sin 
mas organization que los grupos de parentesco y la celebration de las fies- 
tas religiosas. 

El proyecto comenzo por administrar la hacienda en 1952 e initio 
la preparation de los colonos para que se pudieran convertir en adminis- 
tradores y duenos de la hacienda. En efecto, en 1962 los colonos compra- 
ron la hacienda a la Beneficencia, puesto que las leyes vigentes durante los 
gobiernos de Odria y Prado no permitian otra solution al problema de la 
tierra. El proyecto realizo un trabajo de innovation en distintos areas. En 
la agricola, introdujo nuevas semillas, fertilizantes, insecticidas, otros me- 
todos de cultivo, etc., que fueron aceptados por la mayoria de los colonos 
y permitieron gran incremento de la productividad. En el arean sanitaria, 
inauguro una posta medica en Vicos. En el area educativa, fortalecio y am- 
plio el sistema escolar, haciendo que la escuela se convirtiera en un valor 
para los vicosinos. Y en el area politica, desarrollo el liderazgo y vigorizo 
los diferentes niveles del gobierno comunal. 

El exito del proyecto se considero grande, comenzo a hablarse del 
milagro de Vicos y a agitarse como bandera politica, para demostrar que el 
problema indigena podia solucionarse con una asesoria tecnica y una pro- 
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motion educativa a la poblacion indigena, sin necesidad de hacer otros 
cambios mas profundos. Hoy se ven las cosas con mas objetividad. Es in- 
negable la mejoria que lograron los vicosinos en distintos aspectos de su 
vida economica y social. Ademas, un fruto no despreciable fue el entrena- 
miento academico y profesional que tuvieron muchos estudiantes de an- 
tropologia de la Universidad de San Marcos en la decada de los cincuen- 
ta 38 . Tambien fueron valiosos muchos estudios de campo, hechos por es- 
tudiantes norteamericanos y peruanos, por mas que muchos de ellos fue- 
ran a parar al centro de documentation de la Universidad de Cornell en 
vez de quedarse en el pais, como ha ocurrido con otros programas simila- 
res, y por mas que no siempre sirvieran para orientar el trabajo practico en 
Vicos. Pero, a pesar de los aspectos positivos, no hay que pedirle mucho 
mas al proyecto de Vicos, ni menos convertirlo, con la ingenuidad de la de- 
cada del desarrollismo, en la gran alternativa para la solution del proble- 
ma indigena peruano, pues su costo economico fue grande y sus logros fi- 
nales modestos. 

6.2 El programa Puno-Tambopata 

Este programa se realiza casi al mismo tiempo que el de Vicos. La 
iniciativa viene tambien de fuera, aunque el Gobierno sometio el progra- 
ma a la supervision del Instituto Indigenista Peruano. La cuarta conferen- 
cia de paises americanos miembros de la Oficina Internacional del Traba- 
jo (OIT), celebrada en Montevideo (1949), plantea el problema del traba- 
jador indigena y recomienda a los Gobiernos adaptar sus legislaciones, ar- 
monizandolas con las necesidades reales y las modalidades espedficas de vida 
y de trabajo de sus respectivas poblaciones indigenas, sin necesidad de recal- 
car las diferencias etnicas. Ademas, la OIT edita Poblaciones indigenas. 
Condiciones de vida v de trabaio de los pueblos autoctonos de los paises 

independientes (Ginebra, 1953), donde hay abundante information sobre 
los indios del Peru y de otros paises del continente 39 . Para estudiar las re- 


38 Puede consultarse a Allan R. Holmberg, Vicos: metodos v practica de la 
antropoligia aplicada . Lima, 1966, Estudios Andinos, donde hay un extenso 
trabajo de Henry Dobyns y Mario Vasquez sobre el personal y la bibli- 
ografia del proyecto, pp. 115-163. 

39 Opus cit. , p. 628. 
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comendaciones de Montevideo, se reune en 1951 en La Paz (Bolivia) una 
comision de expertos en temas indigenas, y la OIT, en union con otras 
agencias especializadas de las Naciones Unidas (FAO, UNESCO, OMS, 
etc.), envla en 1952 al antropologo neozelandes Ernest Beaglehole, conoci- 
do por sus trabajos sobre la integration de los maorles, a Peru, Ecuador y 
Bolivia para tomar contactos con los Gobiernos y seleccionar los progra- 
mas y regiones concretas. 

Por fin, en 1954 se inicia el Programa Puno-Tambopata en el alti- 
plano sur con centres de formacion profesional (carpinteria, herreria y 
mecanica) en los pueblos aymaras de Chucuito y Camicachi y en el que- 
chua de Taraco, con extensionismo agropecuario (mejora de pastos, utili- 
zation de abonos quimicos, granjas avicolas, introduction de ganado fino, 
etc.), con servicios medicos (atencion en las postas medicas, formacion de 
promotores de salud y organization de campanas de saneamiento regio- 
nal), con diferentes programas de desarrollo de la comunidad por medio 
de promotores sociales, y con estudios de comunidad, hecos por antropo- 
logos. Pero el proyecto mas ambicioso del programa andino fue la coloni- 
zation del Tambopata. El gobierno deseaba abrir una saliada al congestio- 
nado altiplano puneno, de donde habia una corriente migratoria impor- 
tante hacia Arequipa y la costa, especialmente por las sequlas periodicas, y 
reservo 17.000 has. en la ceja de selva y construyo una carretera de pene- 
tration. De esta manera se initio una colonization de campesinos indige- 
nas, que se establecieron en San Juan del Oro con la ayuda tecnica y sani- 
taria de los expertos del programa andino, para facilitar la dificil adapta- 
tion a una ecologia tan diferente. El antropologo Hector Martinez, autor 
del estudio mas completo sobre la colonization del Tambopata 40 , enjuicia 
asi el programa andino: 

Un ligero balance del desarrollo del Programa nos muestra que sus efectosfue- 
ron mas cualitativos, en cuanto la poblacion que llego a afectar directamente 
no fue muy numerosa, pero no por ello menos importante, teniendo en cuen- 
ta sus recursos realmente limitados, no obstante la cooperation international. 
El Programa no pretendia cambiar las estructuras tradicionales de las hacien- 


40 Hector Martinez, Las colonizaciones selvaticas dirigidas en el Pe ru. Lima, 
1976, Centro de Estudios de Promocion y Desarrollo, mimeo. 
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das, intento que hubiera sido inutil y que no hubiera siquiera permitido el es- 
tablecimiento del programa (...). El Programa demostro que era posible que 
los campesinos acudieran a los servicios regulares establecidos, rompiendo su 
sectdar marginacion: que era posible mejorar significativamente la produc- 
tion de alimentos, e incluso lograr un pequeho excedente mediante la mejora 
de las prdcticas culturales y el acceso al credito (...), y que en fin, era posible el 
mejoramiento de las condiciones de vida y trabajo de grandes masas de cam- 
pesinos a un costo relativamente bajo en recursos materiales, financieros y hu- 
manos, siempre y cuando se utilice un metodo de trabajo, sobre la base del co- 
nocimiento de la realidad local del campesino, se evite la burocratizacion, la 
centralization y el despilfarro^ . 

Asi, el Programa Puno-Tambopata, a semejanza del de Vicos, fun- 
ciono ante todo como un laboratorio de promotion indlgena en la decada 
de los cincuenta. Ambas experiencias sirvieron de base para la implemen- 
tation del ambicioso “Plan Nacional de Integracion de la Poblacion Abo- 
rigen” (diciembre de 1959), que continuo ambos programas y abrio tres 
nuevos en Apurlmac, Ayacucho y Cusco; aqul lo hizo, en convenio con el 
Departamento de Antropologla de la Universidad del Cusco, teniendo co- 
mo centra de operaciones la comunidad de Cuyo Chico, que se convierte 
en otro laboratorio de antropologla aplicada 42 . De los logros y llmites de 
Plan de Integracion ya se hablo en el capitulo I. 

6.3 Misiones catolicas 

Como se vio, estas desempenaron un papel importante en el indi- 
genismo colonial. Cuando en la decada de los veinte, se replantea el indi- 
genismo, como fruto de la nueva postura de la Constitution Peruana de 
1920 sobre poblacion indlgena y de la aparicion de varios influyentes en- 
sayos sobre el indio (Castro Pozo, Valcarcel, Mariategui, Uriel Garda y Be- 
launde, etc.), la Iglesia no tiene un papel tan protagonico como en la colo- 
nia por dos razones. La primera es que la Iglesia de principios de siglo no 
tiene la cantidad de clero, ni el dinamismo de la Iglesia colonial, aunque no 
faltan excepciones, como Monsenor Pedro Pascual Farfan, que ocupa su- 
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Communit y, The University of Chicago Press, 1973. 


cesivamente las diocesis de Huaraz, Cusco y Lima y desarrolla una notable 
tarea indigenista 43 . Y la segunda es que el movimiento indigenista de los 
anos veinte se inicia con cierto sesgo anticlerical y en estrecha vinculacion 
con la izquierda marxista, lo que hizo que la Iglesia tomara distancia, aun- 
que tampoco faltan excepciones, como Victor Andres Belaunde, catolico 
militante, que analiza el proble aindigena desde la vision social-cristiana. 

Sin embargo, primero en la selva y luego en la sierra llega a institu- 
cionalizarse el nuevo indigenismo de la Iglesia. En la selva se produce una 
nueva oleada misionera, al crearse en 1900 tres vicariatos, los de Amazo- 
nas, Ucayali y Madre de Dios, que se encomiendan a agustinos, francisca- 
nos y dominicos respectivamente; en 1976 el numero de circunscripciones 
eclesiasticas es ya de nueve, donde laboran 218 sacerdotes, 61 religiosos, 
491 religiosas y 87 laicos, de los cuales 99 trabajan con 24 grupos nativos 
diferentes en 22 puestos misionales 44 . Por su parte, en la region andina hay 
tambien un significativo incremento de sacerdotes y religiosos cuando, a 
partir de los cincuenta, se crean prelaturas en los territories menos atendi- 
dos pastoralmente de las viejas diocesis con mucha poblacion indigena. 
Los nuevos misioneros de la selva y de la sierra, muchos de los cuales son 
extranjeros y tienen el apoyo de sus respectivas insatitutos de vida consa- 
grada, ponen su mistica y su capacidad para conseguir recursos materiales 
y humanos al servicio de la causa indigena. 

Sin embargo, el objetivo de este indigenismo de la Iglesia no es 
siempre y en todos el mismo. Por eso, pueden senalarse tres orientaciones, 
que responden a tres metas, mas o menos defmidas: asimilar los indios al 
pais, integrarlos, pero respetando sus peculiaridades culturales, o liberar- 
los de la domination cultural y politica. Las orientaciones responden, en 
cierto sentido, a tres etapas, pero no del todo, pues se dan al mismo tiem- 
po en un vicariato o prelatura, aunque la tercera es minoritaria y respon- 
da al replanteamiento del indigenismo, que abordare en el ultimo capitulo. 
Paso a exponer cada orientation: 


43 Puede consultarse a Imelda Vega-Centeno, Pe dro Pascual Farfan de los 
Godos, Obispo de indios (1870-1945) . Cusco, 1993, Instituto de Pastoral 
Andina. 

44 Luis M. Uriarte, “Poblaciones nativas de la Amazonia peruana”, Amazonia 
Pe ruana . Lima, Centro Amazonico de Antropologia y Aplicacion Pastoral 
(CAAAP), 1 (1976), pp. 27 y 31. 
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a) La asimilacion indigena. Muchos misioneros que trabajan en las 
misiones de la selva y de la sierra con sincera preocupacion social quieren, 
ademas de su labor estrictamente religiosa, reeditar el dinamismo de las 
antiguas misiones bajo el signo de la modernization y pretenden asimilar 
los indios a la sociedad nacional; estos, por motivos geograficos y cultura- 
les, habian permanecido al margen del pais, y la igualdad de derechos pro- 
clamada por la Independencia no habia superado esa marginacion y qui- 
zas la habia aumentado. Por eso muchos misioneros, con un enfoque hu- 
manista del problema, quieren que los indios sean como los demas ciuda- 
danos y, en cierto modo, dejen de ser indios; para lograrlo, crean varios 
servicios y sobre todo centros educativos de distintos niveles, cuya educa- 
tion esta de espaldas al mundo cultural nativo y se convierte a menudo en 
un etnocidio. 

b) La integracion indigena. La nueva orientation esta influida por 
el nacimiento del movimiento indigenista continental, que tiene en Mexi- 
co su abanderado, y por las experiencias que se realizan en el Peru (Vicos, 
Puno-Tambopata, etc.); esta orientation de corte desarrollista y con una 
vision dual de la sociedad, que tiene un polo moderno y otro, traditional 
que debe modernizarse, se aplica al mundo indigena: los indios mas tradi- 
cionales, que no han querido aceptar el progreso, deben modernizarse sin 
perder sus propios valores y asi los indios no deben dejar de ser indios, si- 
no conservar los valores positivos de su cultura, como la lengua, los mo- 
dos de vestir, las formas de organization, el arte, etc. Muchos misioneros 
enfocan ahora su trabajo, no solo con su formation humanistica, sino con 
el aporte de la antropologia y demas ciencias sociales y, por eso estudian 
esas ciencias o buscan la colaboracion de cientificos sociales. Una publica- 
tion de las Obras Misionales Pontificias, que lleva el significativo titulo de 
Integracion silenciosa de 600 mil hombres (1966), presenta un panorama 
del trabajo que realizan los vicariatos de la selva: en la education, hay 1.094 
escuelas primarias con casi cincuenta y seis mil alumnos, 31 colegios de se- 
cundaria con mas de mil seiscientos alumnos, 10 escuelas normales con 
mas de mil alumnos, 85 centros de alfabetizacion con casi dos mil setecien- 
tos participantes, 50 internados con mas de dos mil trescientos alumnos y 
varias escuelas radiofonicas; en el campo sanitario, hay 55 centros entre 
hospitales, postas medicas y dispensarios; en el terreno economico-social, 
se habia de la organization de cooperativas de consumo y de production, 
del establecimiento de granjas y de aserraderos y de la fundacion de nue- 
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vos pueblos 45 . Es cierto que estas cifras no se refieren solo a los 200.000 na- 
tivos amazonicos, sino que incluyen a los riberenos e incluso a los habitan- 
tes de ciudades como Pucallpa o Iquitos. Notese de paso como a los cen- 
tres de educacion y de salud, que eran los principales medios de la orien- 
tacion anterior, se unen ahora pequenos programas socio-economicos, 
que llevan consigo formas de desarrollo de la comunidad. Pero, tambien 
estos programas tienen, a menudo, efectos desestructuradores sobre los 
grupos nativos. 

Como esta integracion sin destruir la cultura indigena exige cono- 
cerla mejor, no solo algunos misioneros retoman la vieja practica de la cro- 
nica misionera 46 , sino que se crean instituciones especializadas. En 1968 se 
funda en el Cusco el Instituto de Pastoral Andina (IPA) para asesorar, en 
su trabajo pastoral entre quechuas y aymaras, a las siete circunscripciones 
eclesiasticas de la sierra sur, entre Abancay y Juli, a las que luego se uniran 
Ayacucho y Huancavelica. Dicho instituto, cuyo sede central esta ahora en 
Sicuani (Cusco), ha organizado numerosos encuentros para sacerdotes y 
demas agentes pastorales de la region sobre la cultura andina, promocion 
humana, aprendizaje del quechua y realidad nacional; ademas, ha realizado 
y publicado muchos estudios de antropologia religiosa y pastoral, y edita la 
revista semestral Al lpanchis . que se acerca al numero 50 y se ha convertido 
en organo obligado de consulta. Por su parte, los obispos de la selva crea- 
ron en 1973 el Centro Amazonico de Antropologia y Aplicacion Pastoral 
(CAAAP), con sedes en Lima e Iquitos, que, a semejanza del IPA, ha orga- 
nizado cursos para misioneros sobre antropologia y lingihstica, ha publica- 
do muchos libros sobre grupos nativos y sobre problemas de la selva y edi- 
ta la revista semestral Amazonia Peruana , que se acerca al numero 30; ade- 


45 Obras Misionales Pontificias, op. cit„ pp. 12-55. 

46 Entre los ejemplos posibles, me limito a Jose Maria Guallart, misionero 
jesuita del Vicariato del Maranon, que, ademas de articulos en distintas 
revistas y de guias de alfabetizacion, es autor de estas obras editadas, excep- 
to las dos primeras, por el CAAAP: 1972 Antologia de prosa narrativ a 
aguaruna , 1974 Antologia de poesia lirica aguaruna , 1981 Fronteras vivas , 
1986 Cuentos de la perrra cazador a, 1987 Manual de Pisdcultura. 1989, El 
mundo magico de los aguarunas , 1990 Entre el pongo v la cordiller a. 
Historia de una etnia . 1992 Grupos nativos en los territorios eclesiasticos de 
Latinoamerica y 1997 Histo r ia del Vicariato de San Francisco Tavier del 
Maranon . 
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mas el CAAAP asesora o dirige proyectos socio-economicos en la Amazo- 
nia y esta influyendo, a traves de sus seminarios tematicos y del contacto 
con las organizaciones indlgenas y con los poderes del Estado, en una cre- 
ciente conciencia sobre la importancia y los problemas de la Amazonia. 

c) La liberacion indlgena. Esta nueva orientacion, que ha sido de- 
cididamente asumida por un reducido numero de agentes pastorales de la 
sierra y de la selva pretende una promotion de los indios, que no solo les 
permita conservar sus valores culturales, sino tambien asegurarlos por me- 
dio de cierta autonomla polltica. Esta orientacion es resultado de varios 
factores: en los politico, se replantea el indigenismo integracionista y se ha- 
bla del poder indicr, en el analisis social, entra en crisis el desarrollismo y 
surge la teorla de la dependencia; en el campo teologico-pastoral, se cele- 
bran la Conferencias del Episcopado Latinoamericano en Medellin (1968) 
y Puebla (1979) y aparece y se extiende entre los agentes pastorales la teo- 
logla de la liberacion. Esta orientacion busca servir a los indios, no tanto 
en los campos de la education y la salud, ni siquiera en los programas de 
desarrollo economico, como en la concienciacion, movilizacion y organi- 
zation indlgenas. Un documento latinoamericano, expresa bien esta 
orientacion es la Declaration de B ar bados ( 1 97 1 ) , de la que luego se habla- 
ra, y que contiene una severa crltica a los Gobiernos, a los antropologos y 
a los misioneros. En el Peru, solo dos meses de la aparicion de dicha decla- 
ration, se reunieron obispos y misioneros de los cinco palses del Grupo 
Andino para reflexionar sobre su trabajo; fruto de esta reflexion fue el Do- 
cumento de Iquitos . Transcribo la parte del mismo que expresa la solida- 
ridad con los nativos: 

La situation desesperada en que se encuentran los grupos marginados de la 
Cuenca Amazdnica (...) nos hace tomar conciencia del cardcter liberador de 
nuestra pastoral misionera (...). Dentro de esos grupos, nos solidarizamos de 
manera especial con la suerte de los indlgenas, y especialmente con aquellas 
minorias etnicas, que constituyen un potential humano en America Latina y 
estdn en acelerado proceso de desintegracidn. Esta solidaridad implica: 

1. Compromiso de maxima comprension, respeto y aceptacion de las culturas 
autoctonas (encarnacion cidtural). 

2. Compromiso serio por asegurar la supervivencia biologica y cultural de las 
comunidades nativas. Esto exige nuestra insertion en su proceso historico. 

3. Constante evaluation autocrltica del misionero y de la obra misionera. 

4. Denuncia abierta, serena y sistemdtica de la injusticia institucionalizada 
por el atropello de la sociedad national a los grupos nativos. 


522 


5. La Iglesia misionera, local, nacional, latinoamericana, debe asumir la res- 
ponsabilidad deprocurar que los grupos nativos tomen conciencia de su situa- 
tion frente a la sociedad national, se organicen y se conviertan asi en los im- 
pulsores de su propio desarrollo. 

Esta labor de concientizacion debe realizarse tambien a nivel de sociedad na- 
cional, a fin de que se logre el cambio de las estructuras de dominio y se ob- 
tenga una politica verdademmente indigenista, que respete, posibilite y pro- 
mueva el desarrollo autoctono de las minorias nacionales, dentro de una di- 
ndmica del desarrollo national, dado que solo dentro de un sano pluralismo 
de las culturas puede darse una autentica unidad nacional. 

Afirmamos los valores autenticos del hombre amazdnico (...): sociedad fami- 
listica, autoridad de cardcter carismatico, sentido de responsabilidad y liber- 
tad, propiedad comunitaria 47 

El cumplimiento del compromiso de denuncia ha llevado a los 
obispos de la selva a frecuentes pronunciamientos sobre los problemas de 
la region. Por ejemplo, la Asamblea Episcopal Regional de la Selva (Pucall- 
pa, 1972) muestra su extraneza y dolor ante la nueva postergacion de la ley 
de comunidades nativas (que no salio hasta 1974) y vuelve a reiterar de- 
mandas urgentes, hechas en la asamblea del ano anterior, como personeria 
legal y documentation personal, titulos, propiedad de la tierra, control y se- 
lection de autoridades militares y civiles por parte del gobierno, adecuacion 
de programas de colonization; en 1973 la misma Asamblea Episcopal regio- 
nal, reunida en San Ramon (Chanchamayo), reitera esas demandas y ana- 
de que el gobierno reconozca y escuche a las autoridades nativas, nombradas 
por los mismos indigenas, vigile los organismos encargados de la comercia- 
lizacion para evitar la explotacion indigena, y llama la atencion sobre las 
sutiles formas de racismo, que todavia perduran en la Amazonia peruana 48 . 

Aunque en la denuncia profetica, tanto los obispos de la selva como 
los de la sierra sur han cumplido un servicio no despreciable, no ha sido 
tan eficaz la action de los agentes de pastoral comprometidos con la libe- 
ration indigena. Esto se explica tanto por la indefmicion de las metas, pues 
en la actualidad ni los partidos politicos, ni los cientificos sociales saben 
bien que hacer para “salvar” a los pueblos indios, como por la inadecua- 


47 Veanse las ponencias, las sintesis de las mesas y el documento final en libro 
del Vicariato de Iquitos, Antro p ologia v teologia de la action misionera , 
Bogota, 1972, Indo-American Press Service, pp. 163-164. 

48 Juan M. Mercier y Gaston Villeneuve, Amazonia: ^liberation o esclavitud? . 
Bogota, 1974, Ediciones Paulinas, pp. 105-107. 
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cion de los misioneros para emplear los nuevos metodos indigenistas. Mu- 
chos misioneros, que crearon numerosos centros educativos y de salud pa- 
ra los indios y montaron pequenos programas de desarrollo, se sienten po- 
co preparados y aun infieles a su mision religiosa cuando se trata de mo- 
vilizar y organizar politicamente a los indigenas. A los agentes de pastoral 
ni siquiera les ayudo cierto acercamiento a los partidos politicos de la iz- 
quierda, que han sido los mas interesados en la movilizacion popular, pues 
estos, lieles a la lectura marxista de la realidad hecha por Mariategui, no 
han visto en los pueblos indios nacionalidades oprimidas, sino clases ex- 
plotadas. De esta manera las Misiones Catolicas, junto a su labor religiosa, 
tambien modificada por los nuevos planteamientos de la “teologia de la 
mision”, siguen cumpliendo sobre todo una funcion asistencial y de desa- 
rrollo de la comunidad. 

6.4 Instituto Linguistico de Verano 

Finalmente, debo hacer una breve referencia al Instituto Lingiiisti- 
co de Verano (ILV), que comenzo a trabajar en el Peru en 1945, mediante 
un convenio con el Ministerio de Educacion, con la finalidad de estudiar 
las lenguas indigenas, y que desde 1952 fue el asesor y el ejecutor en la 
practica del Programa de Educacion Bilingiie de la selva. El ILV fue funda- 
do en 1934 por William C. Townsend con el fin especifico de hacer estu- 
dios lingihsticos y traducir la Biblia a las diferentes lenguas indigenas del 
mundo y se establecio en diferentes paises americanos, aunque de algunos 
ha tenido que salir por las denuncias ante su proselitimos. Dentro del ILV 
funcionan, en verdad, dos instituciones gemelas, el Instituto y la Wicleffe 
Bible Translators (WBT); como expresa Eugene E. Loos, que ha sido direc- 
tor del ILV en el Peru, en un articulo sobre la filosofia y metodos del Ins- 
tituto, este no fue establecido como un intento de enmascarar las actividades 
del WBT, sino que el WBT fue fundado para dar solucion a un problema que 
se iba notando a traves del tiempo 49 , a saber, la existencia de personas e ins- 


49 Eugene E. Loos, Patricia M. Davis y Mary Ruth Wiese, “El cambio cultural 
y el desarrollo integral de la persona: Exposition de la filosofia y los meto- 
dos del Instituto Linguistico de Verano en el Peru”, en Educacion Bilingue: 
una experiencia en la Amazonia Peruana . Lima, 1979, edit. Ignacio Prado 
Pastor, p. 419. 


524 


tituciones interesadas en apoyar las actividades cientificas, pero no las re- 
ligiosas del Instituto o viceversa. Esto explica que, a pesar de que el conve- 
nio del ILV con el Ministerio de Education era de caracter cientlfico y 
orientado hacia una asesoria tecnica, muy pronto el Instituto comenzo a 
desarrollar tambien una actividad religiosa, dentro del pluralismo de con- 
fesiones cristianas que le es propio y aprovechando, sobre todo, su influjo 
en las recien establecidas escuelas bilingiies, que se convierten, como en el 
caso de los templos, escuelas y dispensarios de las Misiones Catolicas, en 
centros de reubicacion geografica y politica de los nativos. 

Para conocer el “indigenismo” del ILV, es util analizar el citado ar- 
ticulo de Loos, en que se presenta una teoria sobre el cambio cultural de 
los nativos, por mas que el planteamiento ideal deba confrontarse con la 
practica real. Loos basa su analisis en los principios fundamentales de la 
antropologia norteamericana, especialmente en el funcionalismo y en un 
relativismo que debe ser compensado por los valores cristianos de la Bi- 
blia, aunque la interpretation fundamentalista de esta que hacen muchos 
miembros del ILV hara en la practica muy dificil esta “compensation”. Co- 
mo muestra del analisis recojo el siguiente texto: 

Se reconoce que cada cultura esta compuesta de valores, agrupaciones y acti- 
vidades interrelacionados (Pike, 1967), y que no es posible cambiar una par- 
te sin variar el todo. Se reconoce tambien que la presencia de cualquier inves- 
tigador de campo en un grupo nativo, inevitablemente, produce canibios (...). 
Los principios (de la action) (...) estdn basados en las siguientes consideracio- 
nes psico-culturales: — que el hombre tiene necesidades de diversa indole que 
deben ser satisfechas para su desarrollo integral como persona: — que la cul- 
tura es dindmica y no estdtica: — que las culturas tienen aspectos que condu- 
cen al bienestar del grupo y de sus miembros, mientras otros llevan a su detri- 
mento: — que la lengua materna es un rasgo clave para mantener la identi- 
dad cultural y valerse de nueva information 50 . 

En cuanto a la calificacion de rasgos culturales como negativos, 
Loos observa que no se trata de compararlos con una cultura occidental 
predominante, sino que se trata de rasgos que llevan a la autodestruccion de 
la cultura y/o al detrimento flsico o psico-social de su pueblo, o que conducen 
a injusticias dentro ofuera de la cultura, defmiendo las injusticias de su sen- 


50 Ibid., p. 406. 
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tido mas comunmente aceptado, como el de la Declaration Universal de los 
Derechos Humanos de las Naciones Unidas. En cambio, Loos piensa que 
pueden clasificarse como positivos, es decir que conducen al bienestar, todos los 
rasgos no negativos 51 , y anade que existen innumerables de estos rasgos posi- 
tivos en cada uno de los grupos etnicos del Peru , de modo que, en opinion de 
muchos estudiosos, la vida es mas satisfactoria para los nativos que nuestra 
civilization para sus integrantes. Ejemplos tipicos de rasgos positivos son el 
conocimiento del medio ambiente, la adaptation ecologica, la agricultura 
de “tala y quema”, etc. Para el ILV tiene especial importancia, dentro del 
cambio cultural, el lenguaje: 

El lenguaje es una de las partes sumamente importantes y positivas de una 
cultura, ya que constituye tanto un vehlculo como una parte substancial de es- 
ta. Es un rasgo clave para la preservation de la unidad e identidad de los in- 
dividuos de una cultura. Por lo tanto el que su lengua sea considerada digna 
de ser empleada como medio educativo y el que su herencia cultural oral sea 
merecedora de ser preservada y difundida (...) y respeto propio 52 . 

Con esta filosofia, los campos de action del ILV han sido cinco: 1) 
Production cientifica en linguistica descriptiva y aplicada. Un informe del 
ILV al Ministerio de Education para el periodo 1946-1975 habla de 1.297 
trabajos en 41 idiomas vernaculos, donde se incluyen trabajos de fonolo- 
gia, gramatica, diccionarios y vocabularios, linguistica comparativa, antro- 
pologia, tradition oral, traducciones (donde se incluyen las traducciones 
biblicas), material pedagogico para centros de education bilingiie, etc. Mas 
de la mitad de los trabajos son material pedagogico y una cuarta parte tra- 
ducciones 53 2) Ayuda medica y sanitaria con la instalacion de postas me- 
dicas, formation de promotores de salud, organization de campanas de 
vacunacion, etc. 3) Desarrollo comunal: colaboracion con las comunida- 
des para seguir sus titulos de propiedad, programas de artesania, ganade- 
ria, transporte, etc. 4) Education, en la que ocupan un lugar central las es- 
cuelas bilingiies. 5) Valores espirituales. Las culturas nativas muy sacraliza- 


51 Ibid., p. 408. 

52 Ibid. , p. 415. 

53 Ibid. , pp. 422-423. Puede consultarse Bibliografia del Instituto Linguistico 
de Ve r ano en el Peru ( 1946-761 (recop. Mary Ruth Wiese y Ann Shanke), 
Lima, 1977, Instituto Linguistico de Verano. 
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das deben enfrentar al tecnificado mundo occidental, en lo cual pueden 
series utiles los valores que proclama el ILV. Ademas, las ensenanzas del 
evangelio pueden reemplazar la base del miedo, comun en las religiones, con 
la seguridad del amor de Dios, que da esperatiza al hombrey lo motiva a sen- 
tir y demostrar ese mismo amor hacia suprojimo. Estas se presentan a los na- 
tivos como una option y no como una imposition 54 . 

No es este el lugar para hacer un juicio de la labor del ILV, tema que 
ha sido objeto varias veces de encendidas polemicas. Por ejemplo, la que 
hubo con ocasion de la renovation del convenio con el Ministerio de Edu- 
cation, durante el gobierno militar de Velasco, cuando este habla anuncia- 
do su decision de no renovarlo. El antropologo amazonico Luis M. Uriar- 
te escribia hace mas de dos decadas: podemos afirmar que el frente de ex- 
pansion cultural (religioso, educativo, cientifico), por este orden, el ILV es, sin 
lugar a dudas, el de mayor impacto para poblaciones nativas de la selva. Sin 
embargo, hasta el momento carecemos de un analisis y evaluation serios (sin 
demagogias y/o propagandas) sobre esta compleja institution 55 . Hasta don- 
de llegan mis conocimientos, no se ha hecho aim tal evaluation. Creo que 
aqui puede ser util escuchar las principales criticas que se han hecho al ILV, 
aunque se recurra a la bibliografia que recojo en una nota final, para for- 
marse un juicio mas actual y mas valido. 

Tales criticas se resumen en estos puntos: 1) En el terreno cientifi- 
co, se reconoce la seriedad de su production lingiiistica descriptiva y apli- 
cada, aunque se le ha criticado la productividad, dada la inversion en per- 
sonal calificado y en recursos durante mas de medio siglo; tambien se le ha 
criticado la no preparation del personal peruano que deba continuar la 
obra del ILV. 2) En el terreno educativo, se reconoce la implementation de 
la escuela bilingiie, primera experiencia de este tipo en el pais, pero se le ha 
criticado la insistencia en la escuela, que ha hecho a los nativos a romper 
su estilo de residencia tradicional, la mentalidad bastante individualista 
que subyace a la education, y el que tanto la escuela como el maestro ha- 
yan sido a menudo un factor desestructurador de la identidad nativa y de 
su conciencia de “gratuidad de servicios”; ademas, no raras veces el maes- 
tro, bajo el control del ILV, se ha convertido en el nuevo “amo” de la comu- 
nidad. 3) En el terreno socio-economico, se reconocen los servicios del ILV 


54 Loos, op. cit. . pp. 439-440. 

55 Uriarte, op. cit. . p. 34. 
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por sus programas de salud y de desarrollo de la comunidad, pero se ha 
criticado — mas a los sucesivos Gobiernos que al mismo Instituto — la en- 
trega, con poco control a una organization norteamericana de una zona 
geografica del pals tan extensa y de tanta importancia geopolltica. 4) Y en 
el terreno religioso se reconoce la labor evangelizadora del ILV, mas ahora 
que en los primeros anos de actuation del ILV, por el clima ecumenico de 
la Iglesia peruana y porque el creciente proselitismo de las iglesias cristia- 
nas y no cristianas ha relativizado el proselitismo del ILV. Pero algunos si- 
guen criticando a este su escasa encarnacion en el mundo religioso nativo: 
una interpretation de la Biblia bastante literal hace que en su nombre se 
rechacen las religiones nativas y su conception del mundo y del hombre 
como “obras del demonio”, al mismo tiempo que se critican los ritos de 
initiation, basados muchos de ellos en tomas rituales de alucinogenos, las 
actividades de los chamanes y las tradiciones miticas; otro critica en este 
terreno es el establecimiento de “pastores nativos” con escasa formation 
teologica y con una interpretation casi magica de la Biblia, que rompen 
con frecuencia la unidad del grupo nativo por su mayor sentido de perma- 
nencia hacia el grupo religioso. Pero todas estas criticas deben verse a la luz 
de la reciente bibliografia 56 . 


56 Puede consultarse a David Stoll, Fishers of Men or Founders of Empire? , 
Londres, 1982, Zed Press, y Cambridge, Massachusetts, Cultural Survival, 
que es una historia del ILV en varios paises, por el mismo autor de 
; America Latina se vuelve protestante?. Las politicas del crecimiento 

evangelico (1990), Quito, Abya-Yala. Para el Peru, se puede consultar 
Recordando. 40 anos. Instituto Linguistico de Verano 1946-1986, Lima, 

1987, el Informe anual, Yarinacoha, delos anos 1987 a 1990, a Susan 
Harrington Preston, Frente al cambio. Comunidades Nativas de la 
Amazonia Peruana , Lima, 1992, ILV, y Valorando lenguas v culturas . Lima, 
1995, ILV. 
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Capitulo X. NUEVO INDIGENISMO Y ANTRO POLO GI A 
INDIGENISTA 


La antropologia indigenista, entendida en el sentido de esta obra, ha 
estado, a lo largo de la media centuria del indigenismo moderno (1920- 
1970), al servicio de la politica integracionista que los Gobiernos de Mexi- 
co y Peru han tenido con las sociedades indigenas de sus respectivos pai- 
ses. Hacia 1970 se replantea el indigenismo, no por los Gobiernos, que si- 
guen haciendo su politica integracionista o negando simplemente que ha- 
ya un “problema indigena”, sino por los antropologos y, sobre todo, por los 
pueblos indios. Tal replanteamiento coloca a la antropologia indigenista en 
busqueda de caminos nuevos, en la que ha estado a lo largo del ultimo 
cuarto de siglo. Este sera el tema del ultimo capitulo de la obra y permiti- 
ra al autor, que ha mantenido en el libro una position bastante imparcial, 
presentar sus puntos de vista. 

1. Replanteamiento del indigenismo (1970-1998) 

Como se vio en el capitulo I, a lo largo de cuatro siglos y medio des- 
de la conquista de Mexico y del Peru, los gobiernos criollos o mestizos tu- 
vieron tres proyectos politicos sucesivos con la poblacion indigena: mante- 
nerla como tal, asimilarla por completo o integrarla conservando sus ras- 
gos culturales propios. Pero esta integration, meta del indigenismo moder- 
no, se vio que, en la practica, terminaba por destruir la cultura indigena 
que queria conservar. Por eso, los antropologos replantean no solo los me- 
todos, sino la meta misma del indigenismo; ademas, los indios mismos, co- 
mo consecuencia de distintos factores externos, desarrollan su conciencia 
politica y emprenden varias formas de organization para convertirse en el 
“poder indio”. El replanteamiento del indigenismo por antropologos e in- 
dios no es independiente, sino que hay influjo mutuo; aunque el antropo- 
logo sea un mero interprete de los problemas sociales que se dan en la rea- 
lidad, sus interpretaciones pueden desencadenar nuevos procesos sociales, 
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sobre todo cuando el antropologo ha decidido que los primeros destinata- 
rios de sus estudios sobre las sociedades indlgenas deben ser los indios 
mismos. Por eso, voy a hablar del nacimiento del Indigenismo Crltico de 
los antropologos y del nacimiento del Movimiento Indio de los pueblos in- 
digenas. 

1.1 El Indigenismo Critico 

Como ya observe al hablar de Las Casas en el capitulo IV, se conoce 
como indigenismo critico la corriente de pensamiento que surge entre los 
antropologos mexicanos y peruanos en la decada de los setenta, cuestionan- 
do el indigenismo oficial de los gobiernos que trataba de integrar al indio en 
la nacionalidad mestiza. Los antropologos, que habian introducido en las 
zonas indigenas el caballo de Troycr de los proyectos de aculturacion dirigi- 
da, dieron la voz de alerta en libros, revistas y encuentros internacionales de 
diferente nivel para postular un nuevo indigenismo. Los diferentes trabajos, 
que tienen con frecuencia la forma de pronunciamientos, son mas clarivi- 
dentes en el analisis y critica de la meta integracionista que se condena que 
en la construction de la nueva alternativa. Solo es claro que las sociedades 
indigenas deben conservar cierta autonomia politica para poder defenderse 
del influjo etnocida de parte de la sociedad national, pero solo se presentan 
proyectos pocos definidos y algunos claramente utopicos; ademas, no ha ha- 
bido tiempo suficiente ni posibilidad politica de llevar a la practica el nuevo 
indigenismo. No puedo recoger aqui todos los replanteamientos del indige- 
nismo que han presentado los antropologos en Mexico y el Peru a partir de 
la decada de los setenta, y me limito a los mas importantes: 

a) Encuentro sobre indigenismo en Mexico (1970). A dicho en- 
cuentro ya me referi el capitulo VIII, al presentar el nuevo sentido de la in- 
tegration del indio que defendio Aguirre Beltran. Ahora voy a recoger la 
position contraria, sostenida por Angel Palerm. Este esta de acuerdo con 
Aguirre en relacionar la actitud de los antropologos ante el indigenismo con 
una crisis mas general de conciencia politica y profesional y en distinguir en- 
tre la tarea corriente del antropologo en sociedades abiertas, donde la co- 


1 Adolfo Colombres, Hacia la autogestion indigena . Quito, Ediciones del Sol, 
1977, p. 34. 
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yuntura histdrica y la situation estructural permiten modificaciones profun- 
das y extensas, sin necesidad de apelar a medios revolucionarios o insurrec- 
cionales, tarea que debe consistir en el papel de cientifico, como investigador, 
estudioso e interprete de los procesos o participar en ellos, como otra fuerza 
promotora del cambio en direcciones favorables, y el posible cometido del an- 
tropdlogo en circunstancias de orden revolucionario , anadiendo que Mexico 
continua siendo una sociedad abierta 2 . 

Palerm tambien esta de acuerdo con Aguirre en el analisis del indi- 
genismo que ha tratado de acabar con el indio haciendolo mexicano y en el 
esquema historico del proceso de integration national, pero anade una ob- 
servation importante: este concepto del indigenismo es cierto, pero debe 
dejar de serlo. Aguirre describe el proceso como Las Casas, pero este estaba 
dominado por la indignation moral y aquel lo esta, aparentemente, por la 
explication cientifica del proceso historico. Ademas, para Palerm, Aguirre 
identifica la historia real, lo que ha ocurrido, con la unica historia posible, y 
por eso Palerm acumula una serie de argumentos para probar su tesis del 
cambio multilineal en los procesos historicos, ya que el hombre es quien, en 
ultimo termino, hace la historia 3 4 . En uno de estos argumentos Palerm de- 
ja traslucir su position ante el nuevo indigenismo, aunque en esta polemi- 
ca no se detenga a detallarla, ni menos a explicar los caminos de su imple- 
mentation. Asi afirma: 

Estado y nation pueden ser (y Aguirre lo sabe) cosas bien distintas, y aun un 
verdadero «Estado national » puede aceptar, y de hecho acepta, pluralidad 
cultural, sin poner por ello en peligro su existencia y su estabilidad interna. 
Francia puede ser un ejemplo de un proceso en que se van confundiendo Es- 
tado, nation y cultura. Sin embargo, Suiza, Espana, Yugoslavia, son otros tan- 
tos ejemplos de «Estados nacionales» con pluralidad cultural y national [...] 
Se desploma por su base la necesidad de una politica indigenista de destruc- 
tion de la identidad espiritual del indio, de una politica indigenista secular de 
asimilacion y aniquilamiento^ . 


2 “Indigenismo en Mexico: confrontation de problemas” en Anuario Indige- 
nista . Mexico, Instituto Indigenista Interamericano, 1970, pp. 297-298. 

3 Ibid., pp. 301-304. 

4 Ibid., pp. 305-306. Esta polemica continua entre los defensores de la integra- 
tion oficial (Aguirre Beltran) y los antropologos crlticos. Es muy util al res- 
pecto la publication Instituto Nacional Indigenista: 40 anos (Mexico, INI, 
1988), donde se hace un balance de cuatro decadas del indigenismo mexi- 
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b) Publication de Eso que llaman antropologia mexicana (1970), 
con articulos de Arturo Warman, Guillermo Bonfil y Margarita Nolasco, 
que cuestionan el indigenismo oficial de Mexico. Es bastante sugerente el 
articulo “Del indigenismo de la revolution a la antropologia critica” de 
Bonfil, donde este plantea la relation entre cultura indigena y cultura na- 
tional y si la primera debe integrase a la segunda o conservar cierta auto- 
nomia. Sobre el primer punto, Bonfil dice que el concepto antropologico 
de cultura, por haberse elaborado en el estudio de sociedades pequenas, re- 
lativamente aisladas y de limitado desarrollo tecnologico, subraya excesiva- 
mente el caracter armonico, integrado y homogeneo y, por tanto, no pue- 
de servir para explicar situaciones como la de Mexico, donde hay mayor 
variedad y verdaderos conflictos entre la sociedad nacional y las sociedades 
indigenas. Por eso, Bonfil introduce el concepto de culturas de clase, que se 
definen y solo son comprensibles dentro de un sistema social mayor que inclu- 
ye cultura de clases opuestas( 1971:48), yse pregunta si pueden extenderse las 
culturas aborigenes de Mexico, como culturas de clase, como hacen algunos 
autores que consideran la poblacion india como un segmento particular de 
una clase social national. Su respuesta es negativa, en terminos generates, 
puesto que las culturas aborigenes establecen su perspectiva histdrica y su le- 
gitimidad al margen del sistema de clases predominates en la sociedad glo- 
bal (1971:49). Luego Bonfil profundiza el tema y concluye: 

Las comunidades indigenas estan en relation con la sociedad nacional, pero 
sus relaciones son asimetricas (es decir, no sobre la base de la reciprocidad), en 
detrimento de las propias comunidades; la explotacion a que estan sometidas 
es vicarial, en terminos del sistema social dominate, pero fundamental en 
terminos de la economia indigena. Las comunidades indias poseen una cultu- 
ra propia, pero es la cultura de un grupo minoritario dominado y, por lo tan- 
to, es oprimida, defensiva y aislante. A diferencia de la cultura de los explota- 
dos dentro del sistema dominate (cultura de clase), que tambien es una cul- 
tura oprimida pero que solo tiene alternativas dentro del sistema nacional, las 
culturas indigenas tienen alternativas fuera de este sistema, porque nofunda- 
mentan su legitimidad en terminos de la cultura nacional, sino en un pasado 
propio y distinto y en una historia de explotacion en tanto indigenas; y es pre- 
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cano. Son muy sugerentes los articulos de Aguirre Beltran, “Formation de 
una teoria y de una practica indigenistas” (pp. 11-40), y de Bonfil, “Notas 
sobre civilization y proyecto nacional” (pp. 121-140). 


cisamente el haber sido explotados como indigenas lo que ha permitido la per- 
vivencia de su cultura propia y diferente (1971:52). 

Es decir, para Bonfil los grupos indigenas mexicanos no pueden en- 
tenderse unicamente como clase explotada, como opinaban muchos mar- 
xistas, por tener una historia cultural propia, por mas que la actual identi- 
dad cultural sea en parte producto de la explotacion, que fue medular 
cuando el pais vivia de los indios, pero que hoy solo puede considerarse vi- 
carial. Sobre el segundo punto, piensa Bonfil que el nuevo Indigenismo de- 
be empezar por romper el caracter asimetrico de las relaciones que mantiene 
la sociedad national con las comunidades indigenas, destruir las formas de 
explotacion (1971:54) y luego apreciar, a partir de varios criterios (el volu- 
men demografico de cada etnia, la comunidad y la extension de su territo- 
rio, el grado en que ha incorporado la moderna tecnologia, la forma de re- 
lation con la sociedad nacional, etc.), cuales etnias mantienen condiciones 
que fundamental su autodeterminacidn, cuales otros requieren elementos y 
restituciones de la sociedad nacional y cuales, en fin, han sido de tal manera 
abatidas por el proceso colonial que solo tienen por perspectiva historica su 
desaparicion y la asimilacidn de sus miembros por la sociedad nacional o por 
otras etnias consolidadas, llegando asi a un Estado pluricultural y a diversas 
identidades etnicas bajo una sola patria (1971:56). Es la misma idea que 
acabamos de ver en Palerm. 

c) Publication de “Consideraciones de antropologia utopica” 
(1971). Se trata de un articulo de Stefano Varese, participante del primer 
encuentro de Barbados, del que luego hablare, que tuvo gran impacto en el 
Peru. Dicho autor estara despues ligado por muchos anos al indigenismo 
critico de Mexico. En el citado articulo Varese propone: 

simplemente la inversion del postulado integracionista: negamos que el cami- 
no de la integration (eufemismo que esconde una verdadera fagocitacion so- 
cial, cultural y economica) sea el de la destribalizacion y de la aculturacion; 
afirmamos que solo apoyando, consolidando y reforzando a la tribu, a cada 
comunidad local, se puede aspirar al logro de esa unidad en la variedad de esa 
union y cohesion al rededor de objetivos comunes de toda la nation. Un go- 
bierno formado voluntariamente por los miembros de las tribus confederadas 
no se opone en nada al desarrollo economico, ni a los valores nacionales-’ . 


5 En Te xtual (Lima, Institute Nacional de Cultura), 1 (1971), p.50. 
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Varese pone tambien el ejemplo de Yugoslavia, con 5 naciones, 2 re- 
giones autonomas, 4 idiomas nacionales, 2 formas de escritura y 10 grupos 
minoritarios con derecho a su idioma y a su cultural. Sin duda, a ralz de los 
conflictos habidos alii tras la independencia de Croacia, la division del pais 
y las sangrientas luchas etnicas, nadie pondria hoy este ejemplo; parece cla- 
ro que la cohesion yugoslava no procedia tanto del sistema autogestiona- 
rio como de la figura carismatica de Tito y de la dictadura del proletaria- 
do, por mas que esta fuera mas benigna que en los paises socialistas veci- 
nos. Luego Varese, siguiendo a Gurvitch, propone crear un sistema natio- 
nal pluralista descentralizador de tipo autogestionario * 7 8 , donde esten consi- 
derados los diferentes grupos tribales de la selva. Asi, la autogestion se con- 
vierte, como se vera luego, en la nueva formula del indigenismo. 

d) Declaraciones de Barbados (1971 y 1977). A fines de enero de 
1971 un grupo de antropologos latinoamericanos (Guillermo Bonfil, 
Darcy Ribeiro, Stefano Varese, etc.) se reunieron en Barbados para partici- 
par en un simposio sobre la friction interetnica en America del Sur. Fruto 
de ese encuentro fue una declaration, que ha sido bastante difundida, don- 
de se analiza las responsabilidades del Estado, de las misiones religiosas y 
de los antropologos. A1 hablar del Estado, se perfila la meta del nuevo in- 
digenismo, aunque sin llegar al como. El Estado debe garantizar a todas las 
poblaciones indigenas el derecho de ser y permanecer ellas mismas, viviendo 
segun sus costumbres y desarrollando su propia cultura por el hecho de cons- 
tituir entidades etnicas especificas; ademas debe garantizar a cada una de las 
poblaciones indigenas la propiedad de su territorio, registrdndolas debida- 
mente, y en forma de propiedad colectiva, continua, inalienable y suficiente- 
mente extensa, pues las sociedades indigenas tienen derechos anteriores a to- 
da sociedad national, y reconocer el derecho de las entidades indigenas a or- 
ganizarse y regirse segun su propia especificidad cultural ®. El Estado debe 
tambien proporcionar a las diferentes etnias la misma asistencia econdmi- 
ca, social y sanitaria que el resto de la poblacion, defenderlas de la explota- 
cion de otros sectores, responsabilizarse de todos los contactos de grupos in- 


ti I bid. , id. 

7 I bid. , id. 

8 Adolfo Colombres (ed.), Por la liberacion indigena: documentos v testimo- 
nios . Buenos Aires, Ediciones del Sol, 1975, pp. 22-23. 
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digenas aislados, por los peligros que suponen, y de todos los atropellos que 
resultan delproceso expansivo de lafrontera national y, fmalmente, definirla 
autoridad publica national especifica que tendra a su cargo las relaciones con 
las entidades etnicas sin delegar esta obligation, donde se alude, sin duda, a 
la practica de algunos paises del poner esta funcion en manos de misiones 
religiosas o del Institute) Linguistico de Verano 9 . Como se ve, el documen- 
to se situa a un nivel de denuncia y de afirmacion de los grandes princi- 
pios, pero sin precisar mas el estatus de las entidades etnicas dentro de las 
sociedades nacionales, lo cual quizas se deba a la diversidad de situaciones 
en el continente. 

En el terreno misional, la declaration es mas explicita y llega a con- 
cluir, en virtud de un discutido analisis, que lo mejor para las poblaciones 
indlgenas, y tambien para preservar la integridad moral de las propias igle- 
sias, es poner fin a toda actividad 10 ; ademas, senala una serie de puntos, que 
son una acertada critica a muchas misiones religiosas, tanto catolicas como 
protestantes. Ante dicha conclusion, el Consejo Mundial de las Iglesias, que 
habia sido uno de los patrocinadores del simposio de Barbados, sintio la 
necesidad de organizar otro encuentro en Asuncion (1972), que, sin dejar 
de denunciar la vinculacion entre mision y colonialismo y de reconocer 
que nuestras Iglesias, mas de una vez, ban sido solidarias o instrumentaliza- 
das por ideologias y practicas opresoras del hornbre, afirma el principio de la 
mision de la Iglesia de anunciar el evangelio a todos los hombres, respetan- 
do sus diferencias culturales, y presenta pautas para orientar una evangeli- 
zation respetuosa de las culturas indlgenas * 11 . Por su parte la Iglesia catoli- 
ca de los paises del Grupo Andino se reunio en Iquitos (1971) para hacer 
su propia autocritica y trazar nuevos rumbos a su actividad misionera, co- 
mo ya se vio en el capitulo IX. 

En cuanto a los antropologos, la declaration reconoce que desde su 
origen la antropologia ha sido instrumento de la domination colonial y de- 
clara que es funcion suya aportar a los pueblos colonizados todos los conoci- 
mientos tanto acerca de ellos mismos como de la sociedad que los oprime, a 
fin de colaborar con su lucha de liberation y reestructurar la imagen distor- 


9 Ibid., pp. 23-24. 

10 Ibid., p. 24. 

11 Ibid. , pp. 31-36. El Documento de Asuncion puede verse en A. Colombres 
(edit.), Por la liberation del indlgena. Docmentos v testimonios . Buenos Ai- 
res, 1975, Edic. del Sol, pp.31-36. 
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sionada que existe en la sociedad nacional respecto a los pueblos indigenas. 
Ademas, releva el antropologo de su puesto de intermediario privilegiado 
y, cierto sentido, de tradicional promotor del indigena, al afirmar que la li- 
beration de las poblaciones indigenas es realizada por ellas mismas, o no es li- 
beration y al comprobar la dinamizacion que se observa hay en las poblacio- 
nes indigenas del continente, que las esta llevando a tomar en sus manos pro- 
pia su defensa contra la action etnocida y genocida de la sociedad colonial 12 . 
As! aparece esta linea, que se ira desarrollando en la decada de los setenta, 
y por eso la Declaration de Barbados II ( 1977) esta dirigida a los hermanos 
indios, pues asistieron tambien dirigentes indigenas de todo el continente. 
Es util observar que, desde entonces, los antropologos fungiran como ase- 
sores de los indios, como antes lo fueron de los Gobiernos nacionales, dan- 
do un giro a su enfoque profesional. En la Declaration de Barbados II los 
indios y los antropologos hacen la sistematizacion mas completa del nue- 
vo indigenismo. El documento contiene un analisis de situation, un obje- 
tivo y unas estrategias. En el analisis de situation afirma que los indios es- 
tan dominados fisica y culturalmente: 

La domination fisica se expresa, en primer termino, en el despojo de la tierra. 
Este despojo comenzd desde el momento mismo de la invasion europea y con- 
tinua hasta hoy. Con la tierra se nos han arrebatado tambien los recursos na- 
turales: los bosques, las aguas, los minerales, elpetroleo. La tierra que nos que- 
da ha sido dividida y se nos han creado fronteras internas e internacionales, 
se ha aislado y dividido a los pueblos y se ha pretendido enfrentar unos con- 
tra otros. 

La domination fisica es una domination economica. Se nos explota cuando 
trabajamos para el no indio, quien nospaga menos de lo que produce nuestro 
trabajo. Se nos explota tambien en el comercio, porque se nos compra barato 
lo que producimos (las cosechas, las artesanias) y se nos vende cam. La domi- 
nation no es solamente local o nacional, sino international (por) las grandes 
empresas transnational (...). 

La domination cultural puede considerarse realizada, cuando en la mentali- 
dad del indio se ha establecido que la cultura occidental o del dominador es la 
unica y el nivel mas alto de desarrollo, en tanto que la cultura propia no es cul- 
tura, sino el nivel mas bajo del atraso que debe superarse (...). La domination 
cultural no permite la expresion de nuestra cultura o desinterpreta y deforma 
sus manifestaciones. La domination cultural se realiza por medio de la politi- 


12 Ibid., pp. 27-31. 
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ca indigenista (...) el sistema educativo formal (...) y los medios masivos de co- 

municacidn 

Como resultado de esta dominacion, los americanos forman en la 
actualidad tres grupos: los que, por su aislamiento, han conservado su pro- 
pia cultura; los que han conservado parte de su cultura, pero dominada 
por el sistema capitalista; y los que se han desindianizado (...) a cambio de 
ventajas economicas limitadas. Ante esta situation, el gran objetivo es la 
unidad de la poblacion india, para la cual se plantean estas estrategias: or- 
ganization politica interna de los diferentes grupos etnicos, tanto a base a 
sus organizaciones de tipo traditional como a las de tipo moderno; ideolo- 
gla consistente y clara que pueda ser del dominio de toda la poblacion, a par- 
tir del analisis historico; metodo de trabajo que permita la movilizacion in- 
digena por medio del analisis de la situation de dominacion; y conserva- 
tion de su cultura como elemento aglutinador, para crear conciencia deper- 
tenecer al grupo etnico y al pueblo indoamericano li . 

De esta exposition se deduce que la interpretation de la realidad no 
se hace ya a base de la teoria de la modernization, que estaba debajo del in- 
digenismo integracionista, sino a base de la teoria de la dependencia; por 
eso, no es necesario preparar a las poblaciones indigenas para que acepten 
las ventajas de la cultura occidental, sino organizarlas para que puedan li- 
brarse de la dominacion e imponer sus propias condiciones. La nueva in- 
terpretation pretende subrayar la importancia de la explotacion colonial 
sobre las culturas indigenas en forma actual y corregir la desviacion de la 
falta de decision de los grupos indigenas en el propio proceso aculturador, 
pero tiene el peligro de buscar una autonomia del grupo excesiva en un 
modelo de sociedad que no resulte ya viable, como se vera en la presenta- 
tion de mi propia position. Paradojicamente no aparece la palabra auto- 
gestion, pero si su concepto. Ademas, el analisis y la formulation de las es- 
trategias, aunque se hizo con la participation de indigenas, se me antojan 
excesivamente teoricos e idealistas, por lo que queda un largo camino has- 
ta que las ideas de los antropologos y de los indigenas mas concienciados 
llegue a la amplia, dispersa y multietnica poblacion indoamericana. 


13 En Amazonia Peruana , Lima, CAAP, 2 (1977), pp. 181-182. Puede consul- 
tarse tambien Indianidad y descolonizacion en America Latina. Documen- 
tos de la Segunda Reunion de Barbados . Mexico, Nueva Imagen, 1979. 

14 En Amazonia Peruana . Lima, CAAP, 2 (1977), PP. 182-183 
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1.2 El Movimiento Indio 


Pero el indigenismo integracionista de los Gobiernos de Mexico y 
del Peru no solo fue cuestionado por los antropologos, que denuncian los 
programas gubernamentales como etnocidio, sino por los indios mismos, 
que comienzan a movilizarse y organizarse. Este movimiento indio no se 
estudia como hecho politico, pues tal aspecto escapa del objetivo de este li- 
bro, asi como no estudie las rebeliones indigenas coloniales, sino como 
fuente de nuevas formas de reflexion sobre lo indigena. El nacimiento del 
Movimiento Indio es poco claro y, para el gran publico, no ha ocurrido to- 
davia, ni en Mexico ni en el Peru. Esto se debe a que sigue pesando mucho 
la ideologia oficial homogeneizante de los dos paises mestizos, que han op- 
tado por la cultura occidental, aunque llevan en su sangre y en sus costum- 
bres ancestrales un pasado indigena. Es significativo que el tema indigena 
siga ausente de la agenda de los partidos politicos. En cuanto a Mexico, 
Bonfil lo afirma en un articulo escrito en agosto de 1978 y las cosas no han 
cambiado en las dos ultimas decadas, a pesar del Convenio 169 de la OEA 
al que luego me referire. Dice Bonfil: 

En el debate actual sobre la reforma politico, todos los partidos y grupos poli- 
ticos interesados han expuesto sus plataformas; hasta donde la information 
difundida permite conocer, ninguno hizo mention a la cuestion indigena y 
mucho menos establecid con claridad su position al respecto. Curiosa y sinto- 
matica ceguera ante la situation y problemas de, por lo menos, el 15 % de la 
poblacion del pais. Poco antes durante el II Congreso National de Pueblos In- 
digenas, la insistencia de que los partidos politicos hicieran explicitos sus plan- 
teamientos frente a la cuestion indigena se expreso reiteradamente en todos los 
ambitos de la discusioif 5 . 

En el Peru ocurre lo mismo, como se ha demostrado en las eleccio- 
nes generales de los ultimos cuatro lustros. El partido Accion Popular, aun- 
que en su ideario sostiene el Peru como doctrina, entendido como busque- 
da de inspiration (...) en el territorio y el hombre del Peru, tendencia a revi- 
vir, consoliddndolos con las ideas tecnicas de nuestro tiempo, los principios 
basicos que nos dieron grandeza (...), remozamiento del principio cooperati- 


15 “Los pueblos indios: viejos problemas, nuevas demandas en Mexico”, en 
Enrique Valencia et al., Campesinado e Indigenismo en America Latina , Li- 
ma, Celats, 1978, p.120. 
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vista y la ayuda mutua 16 , se refiere en realidad al Peru mestizo. El APRA si- 
gue fiel al pensamiento de Haya de la Torre y su tesis integracionista, que 
se vio en el capltulo IX. El Partido Popular Cristiano tiene la misma pos- 
tura, en la llnea de los planteamientos iniciales del socialcristianismo de 
Victor Andres Belaunde. Las izquierdas, mas o menos marxistas, han sido 
tambien integracionistas, por inspirarse mas en la interpretation de la rea- 
lidad peruana de Mariategui que en la teorla staliniana de las nacionalida- 
des oprimidas. En realidad, no hubo una postura distinta ni siquiera en el 
FRENATRACA, a pesar de salir del altiplano puneno, de airear los chullos 
y de proclamar la construction de un socialismo Tawantinsuyano. No ha- 
ce falta anadir que el pragmatismo neoliberal de los nuevos partidos o mo- 
vimientos de la decada de Fujimori carece de toda conciencia etnica. 

A pesar de lo anterior, hay que tener muy presente el Convenio 169 
de la OIT sobre pueblos indigenas y tribales en paises independientes 
(1989), que ha sido ratificado por los gobiernos de Mexico y del Peru y se 
ha convertido en programa e instrumento legal de lucha para el Movi- 
miento Indio. Dicho convenio reemplaza al 107 (1957), que tenia la postu- 
ra integracionista vigente en aquella decada; consta de una introduction y 
diez partes, que tratan, respectivamente, de la polltica general, tierras, con- 
tratacion y condiciones de empleo, formation profesional, artesania e in- 
dustrias rurales, seguridad social y salud, education y medios de comuni- 
cacion, contactos y cooperation a traves de las fronteras, administration, 
disposiciones generates y disposiciones finales. La introduction marca ya el 
nuevo acento: 

(...) Considerando que la evolution del derecho internacional desde 1957 y los 
cambios sobrevenidos en los pueblos indigenas y tribales en todas las regiones 
del mundo hacen aconsejable adoptar nuevas normas internacionales en la 
materia, a fin de eliminar la orientation hacia la asimilacion de las normas 
anteriores; 

Reconociendo la aspiraciones de esos pueblos a asumir el control de sus pro- 
pias instituciones y formas de vida y de su desarrollo economico y a mantener 
y fortalecer sus identidades, lenguas y religiones dentro de los Estados en que 
viven; 


16 En Pe ru. 1980: Elecciones v planes de gobierno . Lima, Universidad del Paci- 
fico, 1980, p.69. 
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(...) Recordando la particular contribution de los pueblos indigenas y tribales 
a la diversidad cultural, a la armonia social y ecologica de la humanidad y a 
la cooperation y comprensidn internacionales 

En su primera parte, se habla de pueblos tribales, lo que tiene mas 
peso que hablar de poblaciones, y los define como aquellos, cuyas condicio- 
nes sociales, culturales y economicas les distingan de otros sectores de la colec- 
tividad national, y que esten regidos total o parcialmente por sus propias cos- 
tumbres o tradiciones o por una legislation especial (art. 1,1, a). Luego senala 
como sujeto del convenio a los grupos que se juzguen a si mismos indige- 
nas {la conciencia de su identidad indtgena o tribal debera considerarse un 
criterio fundamental para determinar los grupos) (art. 1,2). Como un enemi- 
go de los pueblos tribales es a menudo el gobierno nacional, por su pollti- 
ca homogeneizante y por no entender la unidad en la diversidad, son muy 
importantes los artlculos 6 y 7 sobre la consulta a los pueblos y sobre el ni- 
vel de decision de estos. El art. 6, a afirma: consultar a los pueblos interesados, 
mediante procedimientos apropiados y en particular a traves de sus institu- 
ciones representativas, cada vez que se prevean medidas legislativas o admi- 
nistrativas susceptibles de afectarles directamente. Luego el artlculo 7 reco- 
ge, en cuatro puntos, los niveles de decision o autonomla de los pueblos. 
Como ejemplo transcribo el 1°: 

Los pueblos interesados deberan tener el derecho de decidir sus propias priori- 
dades en lo que afecta al proceso de desarrollo, en la medida en que este afecte 
a sus vidas, creencias, instituciones ybienestar espiritualy alas tierras queocu- 
pan o utilizan de alguna manera, y de controlar, en la medida de lo posible, su 
propio desarrollo econdmico, social y cultural. Ademas, dichos pueblos deberan 
participar en la formulation, aplicacion y evaluation de los planes y programas 
de desarrollo nacional y regional susceptibles de afectarles directamente. 

Otro clasico enemigo de los pueblos tribales son los que ocupan sus 
tierras: ya sean simples campesinos que emigran, a veces de otras zonas in- 
digenas empobrecidas, como ocurre con los quechuas peruanos que bajan 
a la selva, o ya sean las empresas capitalistas, que explotan diferentes recur- 
sos (el bosque, la fauna selvatica, el gas o el petroleo). Por eso, la segunda 


17 Convenio n° 169 sobre pueblos indigenas v tribales en paises independien- 

tes. 1989 . Oficina Regional de la OIT para America Latina y el Caribe, 1997 
9 a edicion actualizada, p. 5-6. 
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parte habla de las tierras; pero estas se toman, no como parcelas agricolas 
o pastos naturales, sino en cuanto territorios, lo que cubre la totalidad del 
habitat de las regiones que los pueblos interesados ocupan o utilizan de algu- 
na otra manera (art. 13,2). Ademas, se establecen condiciones para explotar 
el subsuelo, cuando este sea propiedad estatal, como ocurre en muchos 
palses segun sus constituciones pobticas: 

En caso de que pertenezca al Estado la propiedad de los minerales o de los re- 
cursos del subsuelo, o tenga derechos sobre otros recursos existentes en sus tie- 
rras, los gobiernos deberdn establecer o mantener procedimientos con miras a 
consultar a los pueblos interesados, a fin de determinar si los intereses de esos 
pueblos serian perjudicados, y en que medida, antes de emprender o autorizar 
cualquier programa de prospeccion o explotacion de los recursos existentes en 
sus tierras. Los pueblos interesados deberdn participar siempre que sea posible 
en los beneficios que reporten tales actividades, y percibir una indemnizacion 
equitativa por cualquier daho quepuedan sufrir como resultado de esas acti- 
vidades (art. 15,2). 

No puedo recoger y analizar los 44 articulos del convenio, pero es 
indudable que son una piedra basica en los derechos indlgenas actuales 18 
no obstante la reticencia de los gobiernos y el silencio complice de los par- 
tidos politicos. Pero, lo importante es que los pueblos indlgenas llevan un 
cuarto de siglo creando organizaciones. Bonfil, en un trabajo presentado 
en la Segunda Reunion de Barbados, escribe: 

Entre 1971 y 1977 ha habido un incremento innegable en la movilizacion po- 
litico de las poblaciones aborigenes del continente americano. El numero de 
organizaciones que se definen asi mismas como etnicas o indlgenas se ha in- 
crementado considerablemente (...) (Mexico) ha visto el surgimiento de varias 
organizaciones indlgenas (el Consejo Nacional de Pueblos Indlgenas y sus co- 
rrespondientes consejos supremos en cada grupo etnico: la Alianza Nacional 
de Profesionales Indlgenas Bilingues, etc.) y la realization de importantes reu- 
niones, de las que han surgido demandas y programas de action de los grupos 
etnicos (el primer o segundo Congresos nacionales de Pueblos Indlgenas: dos 
reuniones de la Alianza, el I Congreso Indigena de Chiapas y otros eventosf 9 . 


1 8 Puede consultarse el libro colectivo Los derechos indlgenas en la actualidad . 
Mexico, 1994, UNAM. 

19 Citado en “Las nuevas organizacioines indlgenas”, en Valencia et al., op. cit. . 
1978, pp. 133-134. 
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En dicho trabajo Bonfil trata de encontrar los factores que explican 
este renacimiento de las organizaciones indigenas y distingue entre facto- 
res exogenos, que se derivan de las condiciones de la sociedad global, y fac- 
tores endogenos, que se derivan de las etnias. Entre los primeros, enumera 
la persistencia de los diversos modos de production, articulados con el 
modo de production capitalista dominante: el reconocimento por parte 
del Gobierno, en su politica indigenista, de un pluralismo etnico, a pesar de 
no ser reconocido este en la Constitution politica; la incapacidad de la so- 
ciedad national de incorporar a los indios que estan dispuestos a hacerlo 
por medio de los canales de la education y de emigration ( los indigenas que 
regresan ; los que se fueron y no encuentran trabajo y los que, estando fuera, 
mantienen y aprovechan su derecho a la tierra de la comunidad (...) cuestio- 
nan la alternativa del “pase” como posibilidad real y rescatan la option de la 
lucha etnica) 20 ; la coyuntura politica mexicana de 1975, cuando el Gobier- 
no, por una serie de razones de diversa indole, auspicio el surgimiento de 
las organizaciones politicas indigenas; y, fmalmente, la coyuntura politica 
internacional, que favorecio el ascenso de los movimientos etnicos (El 
triunfo de Vietnam, el avance de China, el poder de los paises arabes petrole- 
ros, los experimentos sociales y la independence de nuevos paises, hanpues- 
to en entredicho la supremacia y la legitimidad del proyecto historico de Oc- 
cidentey del tipo de socialismo “contaminado” por el) 21 . 

Entre los factores endogenos, Bonfil enumera las identidades pri- 
mordiales, que se mantienen tercamente como una dimension de la realidad 
social (...), sin dar muestras de ir en vias de disolucion (como lo quieren los 
profetas de un futuro universalmente homogeneo); la necesidad de espacios 
propios, que es peculiar de cualquier grupo etnico, y que los grupos indi- 
genas mexicanos, despues de mantener una cultura de resistencia durante 
cinco siglos, tratan de rescatar en una coyuntura favorable; y, finalmente, 
el surgimiento de una nueva elite potencialmente dirigente, como la nue- 
va jerarquia de los Consejos Indigenas creados por el Gobierno o como los 
promotores que no alcanzan el pase a la sociedad dominante. Bonfil habla 
de promotores de education, que van pasando lentamente al sistema edu- 
cativo no indigena, pero, cuando llegan a unos dieciocho mil, este acceso 
se restringe casi por completo, por lo que puede volverse a su grupo y con- 
vertirse en lideres: 


20 Bonfil, op.cit. . p. 139. 

21 Ibid., p. 141. 
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El uso que hagan estos nuevos sectores de su capacidad de negotiation, sera 
determinante para definir su position en el seno de los grupos etnicos. En un 
extremo estd la posibilidad de que manipulen su identidad en beneficio par- 
ticular (de que sean indios para los otros, pero no para los propios indios); en 
la otra, que se conviertan en una elite dirigente de sus grupos. La coyuntura 
actual del sistema favoreceria esta ultima alternativa; falta conocer el grado 
de aceptacion y representation que alcancen por parte de las comunidades. Un 
problema mayor estriba en encontrar los mecanismos que hagan compatible 
esta nueva elite con los sistemas de prestigio y autoridad preexistentes; el ries- 
go mas serio estaria en dividir a las comunidades entre supuestos “conserva- 
dores” y supuestos “progresistas”, en vez de dinamizar la estructura de resis- 
tencia creando un dmbito mtevo para la elite emergente. 

En todo caso, la nueva elite tiene el potential para contribuir efectivamente a 
la lucha por las reivindicaciones etnicas. Uno de sus capacidades radica en el 
mayor conocimiento de la sociedad dominante (...) y en la posibilidad de es- 
tablecer canales horizontales de comunicacidn con otras dirigencias indigenas 
(■■■)■ 

El discurso de los nuevos dirigentes no es univoco. Algunos asumen la ratio- 
nalization del indigenismo oficial, al que se puede dar cumplimiento en sus 
propios terminos; otros se afilian en un planteamiento clasista en el que se di- 
luye, sin desaparecer, la dimension etnica; unos mas buscan el milenio y algu- 
nos, en fin, se encuadran en la corriente pluralista y autogestionaria. La “po- 
litizacion”, en el caso de aspirantes a la direction de grupos etnicos oprimidos, 
pueden significar muchas cosas 22 . 

Asi concluye Bonfil la enumeration de los factores de su hipdtesis 
para la formulation de un modelo anahtico, que me parece fundamental- 
mente valida. El que se detecten determinados factores de la realidad y se 
trate de explicar el fenomeno del resurgimiento de las etnias en la decada 
de los setenta no significa que el triunfo de las etnias este cercano; hay un 
doble motivo de ello: sigue pesando mucho la option politica de la inde- 
pendence, la reforma y la revolucion mexicana de hacer de Mexico un pais 
mestizo, y los pueblos indigenas estan muy dispersos a lo largo y ancho del 
pais como consecuencia de la forma de ocupacion del territorio mexicano 
por los espanoles; pero, de todos modos, hay un camino abierto para solu- 
cionar este complejo problema. Bonfil ha seguido reflexionando sobre es- 
te tema, como se ve en su Utopia y revolucion. El pensamiento politico 


22 Ibid., p. 144. 
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contemporaneo de los indios en America Latina (Mexico, 1981, Nueva 
Imagen), donde, tras un excelente estudio introductorio, recopila trabajos 
de los principales ideologos del movimiento indio y presenta las principa- 
les organizaciones. 

En Mexico, a partir de 1968, con la emblematica represion de los es- 
tudiantes en agosto de ese ano en la Plaza de las Tres Culturas de Tlatelol- 
co, nace y prolifera el movimiento indigena. Mejia y Sarmiento (1987) pre- 
sentan una revision mas o menos completa de las movilizaciones que han 
protagonizado los indigenas de Mexico durante los ultimos doce ahos 
(1987:1 1), haciendo una enumeration y analisis de los objetivos del movi- 
miento, que coinciden bastante con lo visto en el Convenio 169 de la OIT, 
para luego matizar las caracteristicas del movimiento en estos terminos: 

Con base a todo lo expuesto, podemos afirmar que el movimiento indigena en 
Mexico estd constituido en la actualidad por diversas acciones espontdneas y 
organizadas que a nivel local, regional y national emprenden los grupos etni- 
cos, solos o en alizanza con otros sectores, para reivindicar sus derechos y de- 
fender sus intereses. Y que sus demandas no son unica y fundamentalmente 
etnicas, sino que estas estdn inscritas en cada lucha en diferentes dimensiones, 
de acuerdo con la importancia que encarnan para la proyeccion que encarnan 
para la conception y proyeccion politico de las comunidades en moviliza- 
cion 23 . 

No puedo exponer, como se hace en dicha obra (1979), cada una de 
las organizaciones regionales y nacionales. Para mostrar el pujante dina- 
mismo y la precariedad cismatica del movimiento indio mexicano, me li- 
mito a enumerar las organizaciones nacionales y su ano de fundacion, re- 
cordando que su actuation se centra en declaraciones, congresos y movili- 
zaciones: 1973 Movimiento Nacional Indigena (MNI); 1975 Consejo Na- 
cional de Pueblos Indigenas (CNPI) que, tras una larga historia regional, 
tiene su primer congreso nacional en Patcuaro, que fue, paradojicamente, 
donde en 1940 se reunio el primer congreso indigenista interamericano, 
cuyos objetivos eran ahora cuestionados; 1975 Central Independiente de 
Obreros Agricolas y Campesinos (CIOAC), que es una escision del la Cen- 
tral Campesina Independiente (1963); 1977 Alianza Nacional de Profesio- 


23 Maria Consuelo Mejia y Sergio Sarmiento, La lucha indigena: un reto a la 
orto doxia , Mexico, 1987, Siglo XXI, p.31. 
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nales Indigenas Bilingiies (AMPIBAC); 1979 Coordinadora Nacional Plan 
de Ayala (CNPA), que, a pesar de su base campesina, reivindica la lucha in- 
digena; 1980 Organizaciones Indigenas Independientes (OIIS); y 1981 
Coordinadora Nacional de Pueblos Indigenas (CNPI), que nace de una es- 
cision del Consejo Nacional de Pueblos Indigenas. 

Mejia y Sarmiento (1987) concluyen su analisis, tenido de catego- 
rias marxistas, con varias conclusiones, de las que destaco estas cuatro: 1) 
El movimiento indigena de Mexico en el periodo 1970-1983 no constituye 
una sola y gran corriente de masas, ni identifica un enemigo comun (...), anti- 
que la lucha por la tierra sea un elemento presente en casi todas las manifes- 
taciones (1987:221). 2) El movimiento indio plantea a los partidos politi- 
cos, que se situan todos en la perspectiva del Mexico mestizo, la definition 
de una politico especifica que contemple las particularidades histdrico-estruc- 
turales de los grupos etnicos tanto frente alpapel de los indigenas en elproce- 
so revolucionario como al tratamiento de su especificidad en elproyecto social 
sustentado por cada organization partidaria (1987:227). 3) Aunque el mo- 
vimiento indio tenga una base etnica, etnia y clase no se contraponen, ni es 
papel de los intelectuales determinar la mayor importancia de uno u otro as- 
pecto, sino que son los indios quienes deben decidir como integrar estos 
elementos para la mayor eficacia de sus luchas (1989:243-244). 4) En el con- 
flicto entre el Estado y los indios, hay un sutil juego de intereses entre el Es- 
tado, las organizaciones etnicas y los caciques de la region, que son los in- 
termediaries clasicos del Estado con las etnias. Mejia y Sarmiento analizan 
este juego para hacer ciertas generalizaciones sobre el movimiento indio: 

El cacique no siempre es visto por el movimiento como el enemigo fundamen- 
tal, aunque tenga que enfrentdrsele, pues es el quien atiende las socicitudes y 
en ocasiones otorga las concesiones -que generalmente son menores a los bene- 
ficios que recibe- a los miembros de los grupos que estan bajo su dominio. Sin 
embargo, en la medida en que el cacique obstaculiza y desvia la lucha de los 
pueblos en favor suyo y del Estado, los pueblos recurren menos a el, acudien- 
do con mayor decision a los espacios que su propio movimiento les ha permi- 
tido abrir (...). Dada la ruptura con las formas tradicionales de intermedia- 
tion, el Estado busca recuperar estos procesos y abre, legal y fisicamente en su 
aparato burocratico-administrativo, espacios para que los movimientos se en- 
caucen por el terreno constitutional. El Estado pretende convertir a los nuevos 
mediadores en nuevos mediatizadores, intention que es dificil de lograr sobre 
todo alii donde los movimientos han logrado establecer relaciones horizonta- 
les entre los miembros de base de las comunidades y sus dirigentes (...). La re- 
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presion seguida de la negotiation es la formula que mejor le hafuncionado al 
Estado para lograr la mediatizacion de las movilizaciones y la cooptation de 
sus dirigentes (1989:228-229). 

Si Bonfil ha sido uno de los antropologs mexicanos que ha sistema- 
tizado y analizado mejor el discurso etnico del movimiento indio mexica- 
no, tambien ha sido quien le ha dado otra legitimidad en Mexico profundo. 
Una civilizacion negada ( 1987), al defender la persistencia de la cultura me- 
soamericana, a pesar del difundido mestizaje racial y cultural. Dicha obra es 
un ensayo, que tuvo bastante exito editorial, cuyo proposito es doble: pre- 
sentar una vision panoramica de la presencia ubicua y multiforme del indio en 
Mexico, y reflexionar sobre lo que significa, para el presente y futuro de Me- 
xico, la coexistencia de dos civilizaciones, la mesoamericana y la occidental 
(1989:9). El subtitulo de la obra subraya que el Mexico oficial niega la civi- 
lizacion mesoamericana que persiste en la cultura indigena y popular; Bon- 
fil contrapone dos Mexicos, el profundo, formado por las etnias y las mayo- 
rfas donde persiste la civilizacion mesoamericana, y el imaginario, formado 
por la minoria que se rige por las instituciones y normas de la civilizacion 
occidental. El libro esta bien estructurado y tiene tres partes de tres, cinco y 
dos capitulos, respectivamente. La primera muestra la presencia mesoame- 
ricana innegable, que esta en el paisaje, en los nombres, en los rostros, a todo 
lo largo y ancho del pais ( 1989: 13), cuyas raices son una civilizacion milena- 
ria (cap. I), que persiste en los pueblos indios, cuya cultura Bonfil resume 
de modo esquematico (cap.II. El indio reconocido), y en las mayorias (ca- 
p.III. El indio desindianizado ) del campo y la ciudad, que, a causa de la do- 
minacion colonial, sufrieron dicha desindianizacion. Segun Bonfil: 

La imagen de Mexico que se obtiene con esta esquemdtica radiografia nos 
muestra un pais heterogeneo y plural, con una gran variedad de culturas que 
no forman una secuencia continua, esto es, que no se trata de sociedades con 
distintos grados de desarrollo dentro de una escala comun; lejos de ello, lo que 
se perfila nitidamente es la distincion entre formas culturales que correspon- 
den a dos civilizaciones diferentes, nunca fusionadas, aunque si interpenetra- 
das. Los vtmnculos entre estos dos universos culturales son los que correspon- 
den a una situation de domination en la que el sector del Mexico imaginario 
intenta subordinar a su proyecto al resto de la poblacidn. He aqui el dilema de 
la cultura mexicana (1989:14). 

En la segunda parte, Bonfil presenta dicho dilema (cap.I. Elproble- 
ma de la cultura national), basandose en una teoria de la civilizacion que 
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es, en mi opinion, discutible, segun la cual la presencia de dos civilizaciones 
distintas implica la existencia de dos proyectos historicos diferentes, los cua- 
les descansan en formas distintas de concebir el mundo, la naturaleza, la so- 
ciedad y el hombre, por lo que los proyectos historicos de Mexico nunca ban 
propuesto la unidad a partir de la creation de una nueva civilization que sea 
sintesis de las anteriores, sino por la elimination de la mesoamericana y por 
la generalization de la occidental (1989:102). Aunque Bonfil reconoce va- 
riantes en las dos civilizaciones, considera a cada una de ellas como un to- 
do consistente frente a la otra, la cual es contrario a la historia del contacto 
cultural en el mundo. Este genera culturas de variedad y complejidad muy 
grandes, donde es dificil hallar una matriz cultural persistente y tal hallago 
es fruto a menudo de la lectura parcial -al menos insconsciente- de los he- 
chos sociales analizados. Luego Bonfil expone los tres proyectos historicos 
del Mexico moderno: el orden colonial (cap.I), con la creation del indio co- 
lonial, laforja de una nation (cap.III) con la independencia criolla y el in- 
dio enemigo que debe ser asimilado, y los (revolucionados) tiempos moder- 
nos (cap. IV), donde la ya decandente revolution construye un nuevo pro- 
yecto del Mexico imaginario, que trata de redimir al indio y acaba hacien- 
do un etnocidio. Es sugerente el cap.V, que analiza los senderos de la sobre- 
vivencia india, que son las luchas indlgenas, poco exitosas por su caracter lo- 
cal y monoetnico, las estrategias cotidianas con los procesos de resistencia, 
innovation y apropiacion, y los nuevos frentes de lucha a partir del del mo- 
vimiento indio hacia 1970 y los esfuerzos del Estado por “oficiliazar” y apro- 
piarse del mismo. 

No puedo recoger el analisis de Bonfil, pero presento, como mues- 
tra, un ejemplo de proceso de apropiacion, que se refiere al catolicismo po- 
pular 24 . Este se debe, para Bonfil, en el Mexico profundo a una larga histo- 


24 Para conocer mejor la tesis de Bonfil y mis observaciones crlticas a mi anti- 
guo maestro, transcribo este largo parrafo: Nominalmente la mayoria de la 
poblacion mexicana profesa la religion catolica; sin embargo, es evidente que 
sus concepciones y sus ritos se apartan en muchos aspectos del dogma y del ri- 
tual de la Iglesia (...). Si el fenomeno se analiza desde el punto de vista de los 
diversos grupos queforman el Mexico profundo, comunidades indias, campe- 
sinos tradicionales, grupos urbanos subalternos y marginados, y no desde la 
perpectiva de lapureza dogmatica, el panorama puede resultar muy diferente. 
Si se ven esos sistemas religiosos concretos como resultado de una larga de his- 
toria de domination e imposition en el dmbito de la religion, el llamado sin- 
cretismo se entiende no como una amalgama indiscriminada de elementos de 
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ria de domination e imposition en el dmbito de la religion. En mi opinion, 
esto es cierto, pero olvida que en una cultura lo importante no es como ella 
nacio, sino que tan suya la consideran sus miembros (asi hoy en Mexico el 
Castellano es la lengua materna de muchos del Mexico profundo de Bonfil, 
que juzgan la lengua indigena, no una lengua negada, sino la lengua que 
hablaban sus antepasados). Ademas, para Bonfil, en dicho catolicismo po- 
pular hay un sector que ha aceptado formas catolicas y las ha reinterpreta- 
do en el seno de supropia matriz religiosa (...) y supeditado a un esquema que 
no es cristiano y que tiene su origen en la religion mesoamericana, y otro sec- 
tor, cuya matriz religiosa si es de origen cristiano. Yo creo que en el Mexico 
profundo de hoy hay pueblos indios, cuya matriz religiosa es prehispanica, 
porque se conservo asi o por cierto renacimiento etnico, debido a la menor 
atencion del clero desde la Independencia. Pero creo tambien que la mayo- 
ria del Mexico profundo tiene una matriz religiosa cristiano , a pesar de 
ciertas formas culturales indigenas. Esto es, en mi opinion, una apropia- 
cion, en sentido diferente al que da Bonfil a este termino, y entrana una 
transformacion religiosa, que no es fruto de la simple imposicion, sino de 
la aceptacion por los indios, al tomar conciencia de que Dios y los “san- 
tos” cristianos escuchan sus suplicas. La Virgen de Guadalupe, que hace 


diversas procedencias ( una especie de collage de devociones), sino como pro- 
ducto de un complejo proceso de apropiacion mediante el cual las diversas so- 
ciedades indias han hecho suyos slmbolos, signos y practicas de la religion im- 
puesta y los han reorganizado y reinterpretado en el seno de su propia matriz 
religiosa, es decir, los han aceptado, por necesidades de la situation colonial, 
pero los han supeditado a un esquema que no es cristiano y que tiene su ori- 
gen en la religion mesoamericana. Este esquema propio no es ni ha sido inmu- 
table (...). En otros casos, la matriz de la religiosidad popular si es de origen 
cristiano. Aun entonces es usual encontrar que ha habido un proceso de apro- 
piacion, al menos en gran medida, por la propia comunidad y no por el clero 
y lajerarqula eclesidstica ajena a ella. Las personas que desempenan los cargos 
anuales dentro del escalafon religioso local ( mayordomos, fiscales, topiles, etc.) 
ejercen control sobre muchos aspectos de la vida religiosa comunal: tienen las 
Haves del templo (...). Los curas cumplen una funcion suplementaria: se re- 
quiere su presencia para cumplir ciertos ritos, pero son dispensables en todo lo 
demas (1989:196-197). 


548 


mucho tiempo dejo de ser Tonantzin, si es que alguna vez, como deda Sa- 
hagun, lo fue, es un buen ejemplo de este proceso 25 . 

La tercera parte es una reflexion sobre el pais que hoy tenemos (ca- 
p.I) y sobre civilizacion y alternativas (cap. II). En el capitulo I se critica el 
proyecto homogeneizante, resumiendo la quiehra del modelo de desarrollo 
que se venia impulsando, con sus desastrosas consecuencias y los peligros in- 
minentes que implicaria empeharse en sacarlo una vez mas adelante, y en el 
II se plantean las opciones para construir un nuevo proyecto national 
(1989:15). Aunque Bonfil en este capitulo solo quiere recoger unos apun- 
tes para un debate ineludible y urgente, parte del pluralismo cultural y ana- 
liza el viejo problema de lograr una modernization sin traicionar las pro- 
pias raices culturales. Recordando que los arabes estuvieron mas de siete si- 
glos en Espana y que esta es un pais occidental y no islamico, y que Occi- 
dente llego a Mexico hace cinco siglos y que este tiene una inmensa fron- 
tera con el pais occidental mas poderoso, Bonfil juzga que seria necio ais- 
larse de Occidente, pero anade, con el trasfondo del tambien viejo proble- 
ma de la evolution unilineal y multilineal: 

El problema esta en como asimilar los elementos occidentales necesarios e ine- 
vitables para un proyecto national autonomo, sin que esa adoption implique 
la incorporation de otros que por su propia naturaleza y dinamica niegan la 
posibilidad del pluralismo. ^Como fabricar y aprovechar las maquinas sin en- 
diosar al maquinismo?, ± como producir los bienes necesarios sin caer en el 
consumismo? (...). Desde posiciones extremas se diria que esto es imposible, 
porque se trata de elementos culturales surgidos a lo largo de un complejo pro- 
ceso histdrico (...); esto es vdlido para explicar el origen de la gestation de esos 
elementos, pero no lleva a la conclusion necesaria de que otros pueblos no pue- 
den fabricar maquinas con un sentido civilizatorio diferente. El problema no 
es: todo o nada. La cuestion tal vez deba plantearse en estos terminos: debe- 
mos aprender a ver occidente desde Mexico en vez de seguir viendo a Mexico 
desde occidente (1989:234-235). 

Mas el movimiento indio se legitima, no solo por el analisis de sus 
raices profundas en el pasado, como hace Bonfil, sino tambien por el lugar 


25 Richard Nebel, 1992 S anta Maria Tonantzin Virgen de Guadalupe. Conti- 
nuidad v trasnformacion religiosa en Mexico . Mexico, 1995, Fondo de Cul- 
tura Economica, original aleman. 
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que esta encontrando en el mundo de la globalization. A1 repecto es inte- 
resante un libro colectivo, cuyo editor es otro conocido estudioso del mo- 
vimiento indio, Stefano Varese 26 . Este analiza en la introduction la nueva 
fase del viejo proyecto globalista, donde el Estado-nacion pierde cada vez 
mas presencia y deja actuar a las manos invisibles del mercado. En esta fa- 
se la relation Estado-etnias se internacionaliza, no solo porque los pueblos 
indios organizan confederaciones que agrupan a federaciones de distintos 
paises del continente, sino porque se interesan en la preservation de terri- 
tories y recursos, las titulacidn de tierras, la migration, los derechos sindicales 
y de organization politico y la operation de empresas trasnacionales en terri- 
tories indigenas, frente a los estados que juzgan esto asuntos estrategicos de 
seguridad national (1996: 27). Por eso, Varese concluye que el movimiento 
indio latinoamericano: 

ha entendido las implicaciones de esta nueva fase del viejo proyecto glabalis- 
ta. De hecho, creo que estamos asistiendo a los primeros pasos firmes de un 
movimiento indigena trasnacional y de “globalization desde abajo”, que pre- 
cisamente por no emanar de un involucramiento histdrico directo de los indi- 
genas en la ciudadania y gestion del Estado, sino mas bien desde su margina- 
lidad, aparece menos condicionado en sus proyecto y prdctica politico, por el 
legado del viejo estado-nacion liberal. En este sentido los legados historicos de 
una prdctica politico de autonomia y soberania se encuentran afuera de la 
tradition estatal, estdn preservadas, en las multiples sociedades civiles indias 
historicamente clandestinizadas y sin embargo extremadamente vitales 
(1996:27). 

Pasando ya al Movimiento Indio en el Peru, ha ocurrido algo simi- 
lar a lo que dice Bonfil en su citado articulo (1978), pero en escala mucho 
menor. La razon es que los factores analizados por Bonfil no tuvieron la 
misma fuerza en el Peru. En efecto, en este pais, por haber sido escasos los 
programas indigenistas, no hubo expromotores indigenas que se hicieran 
dirigentes de los nuevos movimientos indios, ni el Gobierno creo consejos 
indigenas. Sin embargo, algunas medidas indigenistas del Gobierno mili- 
tar, que resene en el capitulo I, han producido efectos notables efectos. Me- 


26 Plueblos indios. soberania v globalising , Quito, 1996, Abya-Yala, Stefano 
Vareses (edit.), “Introduccion. Parroquialismo y globalizacion. Las etnicida- 
des indigenas ante el tercer milenio”, pp. 15-30. 
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recen especial mention la reforma agraria, que proporciono tierra a mu- 
chos indigenas, y la ley de comunidades nativas, que dio personeria juridi- 
ca y confirmo el territorio de los pueblos amazonicos. Ademas, a partir de 
1970, las organizaciones nacidas con la reforma agraria, como las socieda- 
des agrarias de interes social (SAIS), las cooperativas comunales, etc., y 
ciertas agencias estatales, como SINAMOS, promovieron la organization 
de los quechuas y aymaras en la sierra. Pero, fue sobre todo en la selva, don- 
de las etnias, con la ayuda de distintas agencias, como las misiones catoli- 
cas y evangelicas, Is ONGs, etc., se unieron para defender sus derechos, an- 
te el Estado y ante los andinos migrantes a la selva, con un discurso basi- 
camente etnico (su territorio, sus valores, su identidad y su sabiduria eco- 
logica) y formaron varias federaciones y confederaciones 27 . 

Las principales son dos: la Asociacion Interetnica de Desarrollo de 
la Selva Peruana (AIDESEP), que nace en 1979, y la Confederation Natio- 
nal Amazonica del Peru (CONAP), que se separa de la primera en 1987. 
Los objetivos de ambas son similares y su rivalidad debe atribuirse a inte- 
reses personales de los dirigentes, al influjo de corrientes politicas o a la in- 
tromision de las ONGs. La similitud de objetivos se manifiesta en las en- 
trevistas que Miqueas Mishari Mofat, presidente de AIDESEP, y Anibal 
Francisco Conibo, secretario del CONAP concedieron en 1990 a la revista 
Pe ru indigena (1990:235-250 y 251-259). Como prueba, recojo la respues- 
ta de ambos sobre las tareas basicas de AIDESEP y CONAP, respectivamen- 
te: 


Primero la defensa del territorio (...). Otra tarea importante es la defensa de 
los derechos que como seres humanos nos corresponden (...). Otra (...) la edu- 
cation, la revindication de nuestro idioma y cultura (...). Debemos crear es- 
cuelas con profesores bilingues (...). For ultimo, una gran tarea de AIDESEP 
es la de lograr unificar los Pueblos Indigenas Amazonicos, apoyar su autoor- 
ganizacion y abrir un espacio politico propio desde el cual concretar primero 
una plataforma de principios y de linea ideologica creada de forma participa- 
tiva y autonoma y desde el cual lucharpor los principios buscando alianzas de 
aquellos que esten dispuestos a respetarlos (1990: 235-236). 


27 Puede consultarse a Jean-Pierre Chuameil, ‘“Les nouveax chefs..’. Practiques 
politiques et organisations indigenes en Amazonie peruvienne” en Proble- 
mes d’Amerique Latine . Paris, 1990, n° 96, pp.93-113 
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La consolidation de las comunidades, la revindication de los derechos de los 
Pueblos Amazonicos, defensa de espacios territoriales y conquista de espacios 
politicos para pueblos nativos. Acompanar las luchas populares y hacer parti- 
cipar a otros sectores sociales en nuestras luchas: lograr un proyecto national, 
desarrollamos una politico autdnoma; deslindamos con los movimientos alza- 
dos en armasyno constituimos brazo del militarismo contrasubersivo. Defen- 
demos la vida de todosyde cada lino de los indigenas amazonicos (1990:252). 

Con el tiempo estas organizaciones se unen a otras similares y nace 
el Consejo Indio de Sudamerica (CISA). Este organizo congresos periodi- 
cos, edito la revista Pueblo Indio y recibio ayuda financiera de paises del 
primer mundo. Sobre el movimiento indio peruano hay la obra colectiva 
L’Indinite au Perou mvthe ou realite? (Paris, 1983, Editions du CNRS, mi- 
meo). En esta Morin hace una sintesis historica del movimiento en el arti- 
culo, “La indianidad como nacion contra el Estado”, cuyo contenido toca 
estos puntos: la reivindicacion de una nacion mayoritariamente andina, el 
velasquismo como crisol de indianidad, Lima como lugar de construction 
de esta y la indianidad como bricolage ideologico. Entre las organizaciones, 
Morin se refiere a la OBAAQ (Organization de Bases Amazonicas, Ayma- 
ras y Quechuas) y al MIP (Movimiento Indio del Peru), cuyo origen es di- 
ferente y del que hablare luego. Para Morin (1983:198-207), la OBAAQ tie- 
ne su origen en los migrantes aymaras a los pueblos jovenes de Lima que en 
1977 celebran el sesquicentenario de la provincia de Huancane, situada al 
norte del Lago Titicaca y famosa por sus rebeliones indias. La celebration 
incluyo tambien una semana cultural, donde hubo mesas redondas sobre 
los problemas de Huancane y sobre otros mas amplios, como el movimien- 
to campesino, la lengua aymara y la tecnologia andina. Mas tarde se tuvo 
el Primer Seminario de Lengua y Cultura Aymara y en 1978 se creo la OBA 
(Organization de Bases Aymaras), que en 1979 organizo en Lima el primer 
encuentro de bases amazonenses, aymaras y quechuas, donde nacio la 
OBAAQ. Una conclusion del encuentro fue: 

Afirmar y fortificar nuestra Nation Aymara, Quechua y Amazonica cuya his- 
toria tiene mas de 20.000 anos, hacer reconocer y reivindicar el respeto y los 
derechos de nuestra Nation Mayoritaria, rechazar el nuevo colonialismo que 
encarnan los partidos politicos tradicionales, que en ningun momento respe- 
tan la unidad y la organization de nuestras comunidades y nuestra Nation 
Mayoritaria, luchar por nuestra Liberation National rechazando toda forma 
de manipulation o tutela occidental (Morin 1983:195). 
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El origen del MIP se debe, en cambio, a intelectuales. Guillermo 
Carnero Hoke y Virgilio Roel Pineda, un conocido economista, publican 
unos Cuadernos indios para difundir sus ideas y logran cierta fama por or- 
ganizar en Cusco, con el Consejo Mundial de Pueblos Indigenas, el Primer 
Congreso Indio Sudamericano (marzo de 1980). Hay que recordar al MIP, 
no tanto por su peso actual, pues ha muerto, como porque la opcion de in- 
dios en el espiritu reaparece de una u otra forma, pues fue la tesis de Jose 
Uriel Garda (1931). Para el MIP, este no es un partido politico al estilo tra- 
dicional, ni un movimiento racial o etnico, sino que esta integrado por to- 
dos los peruanos que aman las tradiciones, usos y costumbres, el modo de vi- 
da y de produccion, la filosofia y la moral que se desarrollaron durante el Ta- 
wantinsuyo 28 . El MIP tiene una vision sesgada de la historia peruana, bajo 
el supuesto de que los cronistas solo querian probar los vicios de los indios 
para asi justificar el dominio espanol, lo cual pudo ser cierto en las Infor- 
maciones de Toledo, pero no se puede generalizar a todas las cronicas de 
soldados y curas 29 ; ademas, el MIP idealiza el pasado indio prehispanico y 
sostiene que lo que importa no es el indio, en su realidad historica, econo- 
mica, politica y cultural, sino el espiritu indio , del cual pueden participar 
quienes acepten los valores del Tawantinsuyo. 

Este espiritu indio o indianidad no tiene nada que ver con la indu- 
mentaria , no es solo el lenguaje, aunque las lenguas indias deben ser defini- 
das, reestablecidas, enriquecidas y expandidas, sino que todos, absolutamen- 
te todos, pueden ser indianos o indios, si cubren los requisitos de respeto a los 
valores indios, voluntad de promover a su pueblo y a su localidad, solidaridad 
con su comunidad, defensa de la naturaleza, esfuerzo constante de perfeccio- 
namiento personal y adhesion a la moral india 30 . Aunque sea una buena 
idea organizar un movimiento indio en un pais donde tienen una lengua 
materna indigena la quinta parte de su gente, no lo es, si se prescinde de la 
realidad historica, economica, politica y cultural de los que van a integrar 
el movimiento. El Tawantinsuyo no es, para muchos peruanos, un proyec- 


28 Guillermo Carnero Hoke, “Teoria y practica de la indianidad: jCuando que- 
ramos, el poder es nuestro!” Cuardernos indios (Lima), 1, p. 3. 

29 Ibid. , id. 

30 Virgilio Roel, “Indianidad y revolution”, Cuadernos indios (Lima), 3, p. 30. 
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to politico ideal, sino un proyecto historico concreto, del que la poblacion 
andina conserva parte del territorio, la lengua, algunas costumbres y la me- 
moria colectiva. Ademas, el Tawantinsuyo responde a contextos historicos 
y politicos diferentes a los actuales, por lo que no se puede decir que, para 
reeditarlo, basta cubrir los requisites de respeto a los valores indios. Por eso, 
el planteamiento del MIP parece poco serio y una manipulation de una 
buena idea, tan esteril como las manipulaciones de la democracia o el so- 
cialismo, lo cual explica su ninguna acogida, a pesar del vacio politico de 
los ultimos lustros. 

Una dificil pregunta es por que en el Peru, a diferencia de Ecuador 
y Bolivia, no hay un movimiento indio andino fuerte, tanto en el campo 
como entre los migrantes urbanos. En mi opinion, puede deberse a tres 
factores, que han bloqueado la movilizacion o minado la solidaridad. El 
primero es el desencanto ante la politica. Hay que recordar que, a media- 
dos de siglo, el Peru era un pais andino, rural y con escasa participation 
politica, pues de 1896 a 1979 los analfabetos no pudieron votar. Pero, en- 
tre 1950, cuando el Peru tenia 7.5 millones de habitantes, y 1995, en que 
tiene 23.5 millones, los porcentajes de poblacion serrana, mas andina y ru- 
ral, y costena se invierten, pues la sierra bajo de 56% a 36% y la costa su- 
bio del 36% a 52%. Ademas, si el primer belaundismo desperto las ansias 
de cambio, el velasquismo transformo el orden socio-economico y la nue- 
va democracia desato la participation politica, pronto el pais cayo en la 
mayor crisis de su historia: terrorismo, superinflacion, huida del campo, 
creciente emigration externa y pesimismo colectivo sobre la misma viabi- 
lidad del pais. Y en ese clima no podia nacer un movimiento indio. 

El segundo factor es el desajuste cultural de la emigration interna, 
que se initio con la modernization en los aflos 50s. y se acelero con el te- 
rrorismo de los 80s, a ciudades mestizas (Lima, Arequipa o Trujillo), cuyo 
discurso era basicamente moderno. Si los migrantes, para lograr sus metas, 
manipularon su identidad andina (que, como todas las identidades, es 
multiple, relativa y situational) y recurrieron a mecanismos de adaptation 
(creation de clubes regionales, trasplante y recreation de fiestas religiosas 
o recurso a lazos de reciprocidad), el choque con el mundo urbano-mesti- 
zo fue tan grande que no pudo surgir el discurso etnico. Y el tercer factor 
es el creciente desajuste lingiiistico. La diminution del quechua y aymara 
han hecho imposible la solidaridad en torno a la lengua comun. Debe re- 
cordarse que en el Peru la primera lengua general no lo fue tanto, pues hay 
tres quechuas poco comprensibles entre si, y que no es una lengua escrita 
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que aglutine la conciencia etnica de sus lectores. Por eso, aunque en los 
censos el quechua ha crecido en numeros absolutos (en 1940 lo hablaban 
2.4 millones, en 1961 2.7, en 1972 3, en 1981 3.2), en el ultimo censo de 
1993 no ha crecido, pues no llega a 3.2 millones y, sobre todo, ha disminui- 
do mucho el porcentaje de los que consideran al quechua su lengua mater- 
na (solo el 16.5%), porcentaje que sigue disminuyendo, pues al migrar a la 
ciudad los quechuahablantes, suelen hablar en Castellano a su hijos y estos 
lo aprenden mejor en la escuela y en la radio y en la television. 

En cambio, en el Peru amazonico ha nacido un fuerte movimiento 
indio, debido a factores internos y externos. Entre los primeros, debe re- 
cordarse que las etnias, por su aislamiento, han mantenido una mayor in- 
dependencia de los blancos y mestizos, y por eso, pueden ahora reafirmar 
su identidad, siempre presente en su lengua y en su cultura. Entre los fac- 
tores externos, se pueden senalar los vientos etnicos, procedentes de ONGs 
y misiones catolicas, y las nuevas amenazas de la sociedad nacional, cada 
vez mas presente en la selva por el narcotrafico, el terrorismo y las empre- 
sas trasnacionales. Las organizaciones nativas, al defender su autonomia, 
exigen del Estado lo siguiente: el reconocimiento de sus territories, que no 
se repita con la coca la historia de otros recursos (caucho, madera, oro y 
petroleo), que la selva no sea tierra de nadie para empresas colonizadoras 
y migrantes andinos, que los nativos tengan documentos de identidad, ser- 
vicios de salud, education bilingiie, etc. Se trata de un discurso mas auto- 
nomo, aunque siempre dentro del estado nacional peruano. 

No quiero terminar este itinerario del movimiento indio peruano 
sin referirme a un suceso que marca otro intento de unidad de las diversas 
y precarias organizaciones. Del 2 al 5 de diciembre de 1997, tuvo lugar en 
la Universidad Nacional del Cusco el Primer Congreso Nacional de Dere- 
chos Elumanos y Pueblos Indigenas del Peru. Fue organizado, bajo el aus- 
picio de varias instituciones, por el Departamento de Antropologia de di- 
cha universidad, por AIDESEP y CONAP, que estaban dispuestas a superar 
su viejas rivalidades, y por la CCP (Confederation Campesiona del Peru) 
y la CNA (Confederation Agraria del Peru), tambien dispuestas a superar 
diferencias. En la ultima sesion, despues de cuatro dias de una vision de la 
problematica andina y amazonica hecha por los hennanos intelectuales, co- 
mo la mesa directiva designaba a los profesores universitarios y otros pro- 
fesionales invitados para tal fin, entre los cuales estaba quien esto escribe, 
y despues de la exposition de muchos de los 161 delegados de las organi- 
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zaciones 31 , algunos de los cuales se quejaron de tener menos tiempo para 
hablar que los intelectuales y por no haber podido hacer preguntas a estos, 
se aprobaron en un largo y no facil debate, seis puntos: 1 ) crear una Con- 
ferencia Permanente de Pueblos Indios del Peru, formada por las organi- 
zaciones presentes y abierta a nuevas organizaciones, 2) la direccion de la 
Conferencia se basa en los consensos y su presidencia es rotativa entre las 
distintas organizaciones, 3) se establece una alianza con los intelectuales, 
que deben formar un consejo consultivo, 4) la plataforma de lucha es el 
Convenio 169 de la OIT, ya ratificado por Peru y el Proyecto de Declara- 
cion de los Pueblos Indigenas, que se trabaja en la ONU y en la OEA, 5) lu- 
char para que el gobierno promulgue una Ley de Pueblos Indigenas 32 , y 6) 
celebrar un nuevo congreso en Pucallpa en noviembre de 1998. 


31 Como ejemplo de las intervenciones, me refiero a la de Javier Lajo, econo- 
mista por la Universidad Catolica del Peru y exeditor de la revista del CISA, 
Pueblo Indio . Como comunero de Pocsi (Arequipa) y como dirigente de la 
Asociacion Intercomunal de los Pueblos Puquina, presenta una ponencia 
sobre “El proyecto nacional indigena y sus tareas”. La meta es refundar el es- 
tado criollo superando su caracter criollo singular, excluyente, centralista, con- 
centrador de la riqueza y fomentador del mercantilismo economico y de la de- 
mocracia cautelada. Lo nuevo que sustituird a las estructuras anacronicas de 
nuestro viejo estado criollo, debe fijar su objetivo mayor en acceder a nuestra 
propia, fiel y autentica modernidad y progreso, no a la asidtica, ni a la euro- 
pea, sino a la nuestra: la modernidad andina amazonica. El proyecto reivin- 
dica, en primer lugar, el continuum andino-amazonico, debilitado gravemen- 
te por dos fracturas traumaticas, la conquista europea y la “independence a 
medias” en 1821. En segundo lugar, la creacion de un estado pluricultural. 
Y en tercer lugar, realizar estas tareas: 1) desarrollar la hegemonla de una 
politica nacional, no a base de los partidos criollos en crisis, sino de la crea- 
cion de grandes partidos o movimientos nacionales; 2) legitimar la politica 
informal; 3) desarrollar la democracia plurinacional; 4) imponer el descen- 
tralismo andino-amzonico; 5) quitar el proteccionismo del estado criollo a 
todo lo extranjero (Qosqo, 4 de diciembre de 1997, mimeo). 

32 A pesar de la orientacion neoliberal del gobierno de Fujimori, en agosto de 
1997 el presidente de la Comision de Derechos Humanos y Pacificacion del 
Congreso de la Republica acepto disenar, con el consurso de CONAP, AI- 
DECEP y de ONGs y expertos en derecho indigena, un anteproyecto de ley 
indigena para las comunidades nativas de la Amazonia, que luego podria ser 
sometido a consulta de las federaciones regionales de la selva. 
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Cierro esta primera parte del capitulo con un intento de analisis del 
nuevo indigenismo o indianismo con el viejo indigenismo integracionista. 
Un rasgo clave es la autogestion. Adolfo Colombres ha reunido en Hacia la 
autogestion indlgena una serie de documentos y pronunciamientos de di- 
ferentes grupos indigenas en esta linea. En el estudio preliminar, Colom- 
bres presenta cinco presupuestos necesarios para la participation indlgena 
en el poder nacional: consolidation del poder comunal, de sus institucio- 
nes y de su ethos ; legislation de la propiedad de sus tierras; la federation de 
las comunidades de la misma etnia; confederation de las etnias organiza- 
das en cada region y en todo el pais; y asociacion de las diversas confede- 
raciones en un organismo interamericano. Luego Colombres compara la 
aculturacidn del indigenismo integracionista y la autogestion del indianis- 
mo. Esta supone: 

una reculturacion, previa o concomitante. La aculturacidn no se produce sin 
una deculturacion, lenta o acelerada o tambien previa o concomitante. La au- 
togestion es protagonizada por los indigenas, apoyandose en una relacion con 
el bianco mas o menos dialdgica, simetrica. La aculturacidn es conducida por 
el bianco, a traves de una situacion de dominio, esencialmente asimetrica, por 
mas que un barniz de melifluo paternalismo pretenda encubrir su naturale- 
za. La autogestion lleva a cierta independencia en lo politico y economico. La 
aculturacidn, a la integracion del indigenismo destribalizado en los estratos 
mas bajos de una sociedad de clases altamente dependiente, en la que carece- 
rdya de todo poder, al haberse disuelto el nucleo que podia sustentarlo. La au- 
togestion conduce a un optimo equilibria social. La aculturacidn, hacia el de- 
sequilibrio, lo que significa que la primera asegura la supervivencia etnica, y 
la segunda provoca la desaparicion del grupo en la sociedad nacional. La au- 
togestion se afirma en la participacion y el autogobierno. La aculturacidn, en 
mecanismos de dominio, como el control politico y otros. Para la autogestion, 
el aporte de Occidente es un incentivo. En el proceso aculturativo, lo occiden- 
tal irrumpe con una violencia descentralizadora de la vida social. En la auto- 
gestion, toda conciencia politico pasara por el reconocimiento de la identidad 
etnica. En el proceso aculturativo, la conciencia politico, cuando existe, se da 
a traves de una negation o de un desconocimiento de la propia identidad, al 
ligarse esta a un pasado retrogrado y vergonzoso que es mejor enterrar. Final- 
mente, en el proceso autogestionado es el grupo etnico el que selecciona las 
pautas y elementos que habra de incorporar a su vida social, adaptdndolos a 
su idiosincrasia. En el proceso aculturativo, es el opresor quien decide que ele- 
mentos de la sociedad indlgena conservara momentdneamente, mientras im- 
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pone, por medio de mecanismos conpulsivos, toda su cultura y conception del 

nmndo como un bloque indiferenciado^ . 

Sin duda, la autogestion es mucho mas aceptable que la acultura- 
cion, por mas que aun haya duda de si el caballo de Troya, una vez que ha 
entrado en la sociedad india, conducido no por los antropologos, sino por 
los dirigentes indios, no cause irreparables dafios; es el riesgo que tiene to- 
da sociedad cuando acepta nuevas ideas y tecnologias. Este replanteamien- 
to del indigenismo, que se manifiesta tanto en los antropologos como en el 
naciente movimiento indio, aun no se refleja plenamente en la antropolo- 
gia indigenista, pues ha habido poco tiempo para que el cambio de rumbo 
se traduzca en nuevos estudios antropologicos. Pero se nota, al menos, un 
cambio en la motivation, y asi cuando los jovenes antropologos se gra- 
duan, aunque sigan haciendo tradition oral, etnohistoria o estudios de los 
procesos sociales, esperan que su materia sirva, en primer lugar, para el 
fortalecimiento y liberation del mismo grupo indigena 34 . Ademas, hay 
muchas lineas nuevas de trabajo que recojo en el ultimo apartado del ca- 
pitulo. Finalmente, quiero subrayar que la antropologia indigenista domi- 
no el quehacer antropologico en Mexico y Peru, tanto en la epoca colonial 
como al aparecer el Indigenismo, pues en ambos periodos la poblacion au- 
toctona debia ser estudiada e integrada; pero, en la actualidad, hay muchi- 
simos temas y enfoques que interesan a los antropologos mexicanos y pe- 
ruanos, que escapan de los objetivos de este libro, que, como se dijo en el 
capitulo I, no es una historia de la antropologia de Mexico y del Peru, sino 
la antropologia indigenista. 


33 Colombres, op. cit. , pp. 31-32. 

34 Me refiero a tres tesis de licenciatura, en las que actue de jurado en la Facul- 
tad de Ciencias Sociales de la Pontificia Universidad Catolica del Peru en fi- 
nes de los sententas, a saber, Duik Muum: el universo mitico de los aguar u- 
nas (Lima, CAAAP, 1979) de Manuel Garcia Rendueles, La notion de rede- 
finition etnica como hipotesis v perspectiva de aproximacion a los grupos 
etnicos de la Amazonia. Analisis de un caso: el grupo etnico amuesha (Li- 

ma, 1980, mimeo) de Federica Barclay, y Vientos de un pueblo: sintesis his- 
torica de la etnia amuesha ( siglos XVII-XX) (Lima, 1980, mimeo) de Fer- 
nando Santos. Garcia Rendueles incluso ha publicado una parte de la tesis 
en edition popular para uso de los nativos. 
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2. Mi posicion personal 

Quiero terminar esta larga historia presentando mi posicion sobre 
el indigenismo politico y sobre las tareas que, en la actualidad, debe desa- 
rrollar la antropologia indigenista. Lo hago para brindar mi modesta con- 
tribution a los problemas politicos y academicos de Mexico y Peru y para 
que se entienden mejor las criticas que he ido haciendo en la exposition de 
los diferentes autores de esta historia. 

2. 1 Autogestion india y nacionalidad autoctona 

Es dificil buscar un modelo politico adecuado para la poblacion in- 
digena de Mexico y Peru. Los dos grandes imperios azteca e inca que en- 
contraron los espanoles, cayeron definitivamente, por muy injusto y dolo- 
roso que resulte este hecho; pero quedan, a lo largo y ancho de ambos pai- 
ses, muchos grupos etnicos que se siguen considerando indios. Una publi- 
cation especializada hablaba de ocho y seis millones de indios mexicanos 
y peruanos, respecticamente, en 1978 35 , lo que expresa la magnitud de la 
realidad indigena, a pesar de lo discutibles que sean los metodos utilizados 
para llegar a esas cifras. Dos decadas despues, los numeros han cambiado 
algo por la action de dos fuerzas opuestas, el creciente proceso de mestiza- 
je cultural, sobre todo por los medios de comunicacion, y el creciente mo- 
vimiento indio; como ya se vio en las notas 13 y 18 del capitulo I, mas del 
19% de los peruanos en el censo de 1993 y casi el 8% de los mexicanos en 
el censo de 1990 tenian una lengua materna indigena. 

La situation de estos millones de personas y el nivel de su concien- 
cia etnica son diferentes, pero, de todos modos, son una realidad viva que 
exige un tratamiento distinto al resto de la poblacion; la tenacidad con que 
los gobiernos de Mexico y Peru definen a su pais como mestizo esta ce- 
diendo y cada vez hablan mas de pluriculturalidad, lo que se confirma por- 
que ambos gobiernos han firmado el Convenio 169 de la OIT. Por eso, an- 
te la crisis del indigenismo integracionista, creo que dichos gobiernos, aun- 
que sigan fortaleciendo una identidad nacional, que es fundamentalmente 


35 Enrique Mayer y Elio Masferrer, “La poblacion indigena de America en 
1978”, America Indigena (Mexico, Instituto Indigenista Interamicano), XX- 
XIX (1979), p. 248. 


559 


mestiza, deben apoyar la pluriculturalidad, fomentando la autogestion de 
las etnias en la linea del Convenio 169 de la OIT y aun reconociendo la na- 
cionalidad autoctona de las etnias que tengan tal desarrollo en determina- 
da region, con tal de que se respeten los derechos culturales de los demas 
habitantes de la misma. Explico cada punto. 

1 ) La autogestion india. Lo que ella significa ha sido expuesto sufi- 
cientemente, sobre todo por Colombres. En Mexico, el nacimiento del mo- 
vimiento indio se tradujo en la creation de un Congreso National de Pue- 
blos Indigenas (hoy Congederacion Nacional Indigena), que se ha ido reu- 
niendo (Juanitzio, Michoacan, 1975; Centro Ceremonial Mazaua, 1977; 
Ciudad de Mexico, 1979, etc.), y en la formation de la Alianza de Profesio- 
nales Indigenas Bilingiies, A.C. (ANPIBAC) como elite de las diferentes et- 
nias; ambos hechos han consolidan al movimiento indio, que se ha hecho 
visible a la opinion ptiblica con los sucesos de Chiapas. En la actualidad la 
mayoria de las etnias son parte de unidades politicas mayores dominadas 
por mestizos y es sin duda inviable la vieja propuesta de Lombardo Tole- 
dano de cambiar la division politica territorial para crear distritos homo- 
geneos de poblacion india con autonomia politica. Pero, ante el fortaleci- 
miento de la conciencia etnica y la proliferation de organizaciones indige- 
nas, el gobierno mexicano debe, conforme al compromiso asumido al fir- 
mar el Convenio 169 de la OIT, otorgar a las etnias una real autogestion, 
de acuerdo a las diversas situaciones locales 36 ; por otra parte, parece que el 
actual gobierno, despues de incumplir los compromises de las negotiatio- 
ns de San Andres de Larrainzar (Chiapas) con el movimiento Zapatista del 
subcomandamnte Marcos, esta tratando con otros partidos politicos para 
promulgar una ley de pueblos indigenas, que tenga en cuenta el Convenio 
169 de la OIT. 


36 Crece lo opinion de los expertos en ese sentido. Puede consultarse al respec- 
to el trbajo de Luiz Gonzalez et al., Derechos culturales v derechos indi- 
genas en la Sierra Tarahumar a. Chihuahua, 1994, Universidad Autonoma 
de Ciudad Juarez, sobre todo las “Recomendaciones a la Reglamentacion 
del articulo cuarto de la constitution politica del Estado de Chuhua sobre 
los derechos indigenas en la sierra Tarahumara”, pp.9-15. 
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Pasando al Peru, cuando aparecio la primera edition de este libro 
(1981), acababa de promulgarse la Constitution de 1979 con normas favo- 
rables a la autogestion. En el campo economico, despues de consagrar la 
reforma agraria y la multiplicidad de formas de propiedad en el agro (art. 
155 y 157), se reconoce la existencia legal y personeria juridica de las co- 
munidades campesinas y nativas. Por eso, las tierras comunales no pueden 
ser embargadas o enajenadas por no comuneros, ni es posible el acapara- 
miento de tierras en las comunidades (art. 163); ademas, estas son autono- 
mas en su organization, trabajo comunal y uso de la tierra, asi como en lo 
economico y administrate dentro del marco que la ley estable (art. 161), y 
el Estado, por su parte, esta obligado a promover el desarrollo integral de 
las mismas y a favorecer su modernization, fomentando las empresas co- 
munales y cooperativas. 

En el campo politico, la Constitution de 1979 consagra el voto de 
los analfabetos, con lo que muchos indios analfabetos pueden concurrir a 
las urnas, cosa que no pudieron hacer durante mas de ocho decadas por la 
la ley de 1896. De ese modo el indio cuenta con un arma politica mas, que, 
si no es defmitiva, puede ser muy importante, a medida que el sistema de- 
mocratico se consolide. En los municipios de poblacion indigena mayori- 
taria, como muchos del sur andino y algunos de la selva amazonica, las 
elecciones municipales pueden ser un instrumento de la autogestion indi- 
gena. Por otra parte, el indio, segun la Constitution, tiene el derecho de aso- 
ciarse en partidos politicos propios (art. 68). Aunque la experiencia del pais 
en este punto es nula, por el largo periodo en que los indios no tuvieron 
voto y por la utilization que hicieron los gamonales del voto indigena en 
el siglo pasado, no hay duda de que los partidos indios pueden ser un ar- 
ma importante en la defensa de las etnias. 

Finalmente, en el campo cultural, aunque la Constitution de 1979 
recalca el viejo principio liberal de los hombres que hicieron la Indepen- 
dence, sosteniendo la igualdad juridica de todos ante la ley, reconoce las 
diferencias culturales: el Estado preserva y estimula las manifestaciones de 
las culturas nativas (art. 34) y el Estado promueve el estudio y conocimiento 
de las lenguas aborigenes. Garantiza el derecho de las comunidades quechua, 
aymara y demas comunidades nativas a recibir education primaria tambien 
en su propio idioma (art. 36). De todo esto de deduce que la Constitution 
de 1979 puso las bases para la conservation de las etnias indigenas como 
tales, pues el Estado les garantiza su territorio, su lengua, sus caracteristi- 
cas culturales y ciertos derechos politicos minimos, pero queda un largo 
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camino por recorrer en la movilizacion de las estnias, en lo cual los parti- 
dos politicos no estan en absoluto interesados, y en el afianzamiento de las 
mismas hasta llegar a una real autogestion indigena. 

Sin embargo, a raiz del autogolpe de Fujimori de 1992, se dio, como 
se vio en el capitulo I, la Constitution de 1993, aprobada con escaso mar- 
gen en un referendum, que introduce cambios significativos en nombre del 
omnipresente neoliberalismo. Es cierto que, segun la nueva Constitution, 
toda persona tiene derecho a su identidad, pues el Estado reconoce la plu- 
ralidad etnica y cultural de la Nation (art. 2,19); que el Estado fomenta la 
education bilingiie e intercultural, segun las condiciones de cadea region y 
preserva las diferentes manifestaciones cultural y linguisticas del pais (art. 
17); que son idiomas oficiales el Castellano y, en las zonas donde predomi- 
nen, tambien lo son el quechua, el aymara y otras lenguas aborigenes, se- 
gun ley (art. 48); y que las autoridades de las Comunidades Campesinas y 
Nativas, con el apoyo de las Rondas Campesinas, pueden ejercer funciones 
jurisdiccionales, dentro de su ambito terrirotial, de acuerdo al derecho 
consuetudinario, siempre que no violen derechos fundamentales de la per- 
sona (art. 149). Pero, como subraye en el capitulo I, hay cambios impor- 
tantes en los articulos 88 ( las tierras abandonadas, segun prevision legal, pa- 
san al dominio del Estado para su adjudication en venta ) y 89 (las comuni- 
dades son autonomas en su organization, trabajo coniunal, uso y libre dispo- 
nibilidad de sus tierras y la propiedad de estas es imprescriptible, salvo en ca- 
so del abandono previsto en el articulo anterior ). El articulo 88 ya se ha tra- 
ducido legalmente en la nueva Ley de Tierras n° 26505 37 . Y es sabido que 
ha comenzado la privatization de las comuniodades en la costa. Por todo 
esto, en esta sexta edition actualizada de este libro, soy, por una parte, mas 
pesimista sobre la autogestion indigena, por la normatividad peruana vi- 
gente y por la ola neoliberal, donde las tierras comunales y los valores de la 
cultura han entrado tambien en el mercado; y por otra parte, soy mas op- 
timista, por haber firmado el Peru el Convenio 169 de la OIT y por el for- 
talecimiento paulatino de los movimientos indios del pais, que han cele- 
brado un congreso unitario. 


37 Vease “Los derechos humanos de los pueblos indigenas en la legislation pe- 
ruana” de Javier Aroca en libro coloctivo, Derechos humanos v pueblos in- 
digenas de la Amazonia peruana: realidad, normativa v perspectivas. Lima, 
1996, CAAAP y APEP, pp. 57-63. 
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b) La nacionalidad autoctona. Pero si, a pesar de los escollos neoli- 
berales, en la actualudad se pueden fortalecer las diferentes etnias o al me- 
nos conservar las culturas marginales de agricultura de subsistencia con un 
sistema de apartheid, no es posible su desarrollo pleno, ni su transforma- 
cion en interlocutores validos de la sociedad nacional, que se industrializa 
rapidamente e incorpora la tecnologia del mundo moderno. Por eso, hace 
falta que las etnias con mayores posibilidades se conviertan en nacionali- 
dades autoctonas de un Estado pluricultural. Me limito al caso peruano y 
al ejemplo que daba, en las tres primeras ediciones de este libro, cunado 
parecian darse las condiciones adecuadas para la formation de esa nacio- 
nalidad autoctona: el surandino. La Constitution de 1979 consagra, en su 
art. 259, la regionalization: Las regiones se constituyen sohre la base de areas 
contiguas integradas historica, econdmica, administrativa y culturalmente. 
Conforman unidades geoecondmicas. La descentralizacidn se efectua de 
acuerdo al plan nacional de regionalizacion, que se aprueba por ley. 

Esta definition de region tiene en cuenta, no solo la geografia y la 
economia, como ocurre a menudo cuando se plantea la regionalizacion co- 
mo un aprovechamiento de los recursos en un pais homogeneo, sino tam- 
bien la historia y la cultura. En efecto, la regionalizacion no es tanto una 
programacion adecuada de metas y recursos disponibles, cunato una cana- 
lization eficaz de motivaciones comunes, que funcionan sobre todo en la 
cultura regional, es decir, en ese conjunto de habitos, valores y conoci- 
mientos que la propia historia ha ido plasmando y que forman la propia 
identidad. De ese modo, la poblacion india mayoritaria de la region suran- 
dina de Lluancavelica a Puno, que ocupa una misma region geografica y ha 
compartido una misma experiencia historica, puede constituir una region. 
Asi, las comunidades indias no solo no perderan su identidad al incorpo- 
rarse al pais, como ocurre ahora, sino que desarrollaran esa identidad, 
aceptando la tecnologia moderna e incorporando o indiatiizando a la po- 
blacion no india de la region. Aunque esta no comparte toda la tradition 
cultural de la poblacion india, la geografia, la historia y la lengua, y cierta 
autonomia politica que le otorga la Constitution de 1979, son elementos 
suficientes para forjar la conciencia social de la nueva region y convertirla 
en una nacionalidad. De esa modo, la region mayoritariamente indigena 
podra dialogar con las demas regiones del pais en pie de igualdad y confor- 
mar con ellas un Estado fuerte, pero respetuoso de la diversidad cultural. 

La declaration del quechua y el aymara como lenguas oficiales de 
ciertas regiones {en las zonasy en la forma que la ley establece ), que la Cons- 
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titucion de 1979 consagra en su articulo 83, puede ser un medio excelente 
para consolidar la naciente nacionalidad surandina. No esta de mas decir 
que, en tal caso, el quechua no solo debe utilizarse en la escuela primaria 
con la poblacion quechua-hablante en un sistema de education bilingue, 
sino que debe ser obligatorio en la education primaria y aun secundaria de 
toda la region y debe utilizarse en los tribunales, en los documentos oficia- 
les y en las demas ocasiones que determine la ley. Asi se evitara que la ofi- 
cializacion del quechua en la region tenga tan pocos efectos como tuvo su 
oficializacion a nivel nacional. Cuando el presidente Velasco la decreto el 7 
de mayo de 1975, en seguida el diario oficial El Peruano publico una pagi- 
na en quechua, una televisora limena tradujo al quechua su denomination 
y, en entrevistas aparecidas en la prensa o en la TV, se defendio la medida 
por algunos antropologos y habitantes de los pueblos jovenes; pero la re- 
glamentacion de la ley nunca se hizo y, poco despues, el diario y la televi- 
sion volvieron a ser monolingties en Castellano. La reglamentacion no sa- 
lio porque, en nombre de ninguna revolution se puede convertir en lengua 
oficial del pais una lengua materna que solo la hablan uno de cada cuatro 
peruanos (como se vio, en el censo de 1993 la relation es de uno de cada 
seis), con el agravante de que en el pais se hablan, por lo menos, tres que- 
chuas; pero puede oficializarse el quechua en una region donde lo hablan 
el 90% de los habitantes y debe exigirse su ensenanza en el sistema educa- 
tivo para afianzar su caracter de lengua culta y literaria. 

De este modo la region surandina, mayoritariamente india, puede 
encontrar un modo adecuado de conservar y desarrollar su propia identi- 
dad cultural. Pero, a medida que la region se consolide, habra que aplicar 
los correctivos necesarios para que no prosperen los canticos de sirena in- 
dependentistas, los cuales se escuchan en muchos paises con regiones cul- 
turales fuertes. Al mismo tiempo la poblacion indigena debe valerse de la 
education, del voto politico y de las organizaciones clasistas para no per- 
mitir en la region la prolongation del actual dominio de los grupos no in- 
digenas. Aunque la historia nos ha ensenado que con frecuencia los mayo- 
res explotadores de los indios han sido los mistis y demas habitantes no in- 
dios de la region, si se aplican los correctivos ya indicados, puede cons- 
truirse una region fuerte y justa; ademas, tambien la historia nos ha ense- 
nado que, a la larga, es mayor la explotacion nacional y transnacional que 
la regional. 

En sintesis, pienso que el dificil modelo politico para la poblacion 
indigena debe consistir, para la mayoria de los grupos etnicos mexicanos y 
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peruanos, en un regimen autogestion con todos los matices que se indica- 
ron en el apartado anterior, y para aquellas etnias que tengan gran volu- 
men demografico, continuidad territorial, la misma lengua, una tradition 
cultural propia, posibilidades economicas en su territorio y todos los ras- 
gos que forman una nation para la ciencia polltica, en la creation de una 
nacionalidad autoctona que se integre en un Estado multinational. 

Si se releen los capitulos de este libro, parece innegable que la solu- 
tion aqul propuesta ha ido forjandose a lo largo de esta historia por hom- 
bres a los que les dolia el Indio y su situation de explotacion desde que apa- 
recieron en el horizonte americano las naves de Colon. Las Casas, con sus 
gritos de denuncia contra la explotacion indigena y su propuesta de que los 
indios acepten la fe cristiana y la supremacia simbolica del rey de Espana, 
pero conserven sus bienes, su libertad y su organization polltica; Vasco de 
Quiroga, con su fe en el indio y su construction de la utopia; Ruiz de Mon- 
toya, con su labor de evangelizador y organizador en el Estado indigena del 
Paraguay y su audacia al organizar un ejercito indigena contra las incursio- 
nes paulistas; Guaman Poma, con su proyecto politico y su solicitud al pa- 
pa del sacerdocio indigena; Lombardo Toledano, con su analisis de las na- 
cionalidades indlgenas oprimidas y su propuesta de hacer distritos indlge- 
nas autonomos; Valcarcel, con su mesianismo andino y su afirmacion del 
extranamiento del mundo cusqueno hasta que se pueda convertir en una 
nacionalidad frente al mundo costeno, etc., son distintas formulaciones de 
la idea de salvar la especificidad autoctona. 

As! escribla en las trres primeras ediciones de esta obra. Pero en la 
cuarta (1993), anadla que me resultaba diflcil imaginar las fronteras del 
mapa regional peruano y mas aun predecir su viabilidad. Es sabido que en 
la regionalization, ademas de los factores culturales, cuentan mucho los 
factores economicos, demograficos y politicos, que entre los mismos que- 
chuahablantes del sur andino existen distintas tradiciones indlgenas y que 
el mundo peruano actual esta muy abierto al cambio. Por eso, habra que 
esperar a que se consolide el proceso de regionalization, cuyas cinco pri- 
meras regiones han elegido ya a sus Gobiernos regionales, antes de plan- 
tear nuevas formas de autonomla para la poblacion indigena dentro de sus 
respectivas regiones. Pero de cualquier modo es indispensable asegurar 
una cierta autonomla en las regiones a las etnias ya existentes tanto andi- 
nas como amazonicas, dentro del marco de un pals que, a pesar de ser fun- 
damentalmente mestizo, es tambien pluricultural y que debe afirmar su 
unidad sin sacrificar su diversidad, que es una de sus grandes riquezas. Al 
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escribir esta sexta edition actualizada, aumenta mi perplejidad en lo de la 
nacionalidad autoctona, porque el gobierno de Fujimori ha acabado con 
las regiones y esta desmantelando los pocos gobiernos regionales que te- 
nian cierta vigencia para volver al regimen departamental, donde los ser- 
vicios se plenean desde los ministerios del gobierno central. Por eso, si soy 
optimista en que se sigan las lineas del Convenio 169 de la OIT, que ha he- 
cho su bandera los movimientos indios en su reunion del Cusco de diciem- 
bre de 1997, no veo posible una regionalization de base autoctona, sobre 
todo por el avance de la cultura mestiza nacional a trasves de los medios de 
comunicacion en las tres ultimas decadas. 

2.2 Algunas tareas de la antropologia indigenista 

Finalmente, quiero exponer mi punto de vista sobre las tareas que 
debe desarrollar la antropologia indigenista, como estudiosa e interprete 
de los procesos sociales que vive la poblacion indigena. Vuelvo a decir que 
este no es el unico campo de trabajo de los antropologos de Mexico y Pe- 
ru, aunque debe seguir siendo una tarea importante de ellos. Las principa- 
les tareas son: 

a) Identidad indigena. Se ha senalado que el termino indio es una 
categoria colonial, y es indudable que debajo de esa denomination hay 
grupos etnicos muy diferentes. Pero, por una serie de razones, entre las que 
no es menos importante conocer la fuerza potential del poder indio, la an- 
tropologia indigenista debe estudiar la identidad indigena o definir al in- 
dio. Desde la decada de los cuarenta, cuando se organiza el indigenismo 
oficial y se montan los programas indigenistas, la definition de indio ha si- 
do un tema necesario; se han ensayado diferentes criterios, como raza, len- 
gua, cultura, pertenencia a una comunidad indigena, situation de indigen- 
cia o marginalidad, etc. La raza fue el primer criterio en rechazarse, por el 
volumen del mestizaje y porque el contexto colonial en que nacio la deno- 
mination racial la convirtio en “raza social”, por lo que el termino raza in- 
digena equivale a raza inferior. El criterio cultural, entendido como con- 
junto de rasgos culturales de origen predominantemente autoctono (traje, 
alimentation, organization social, etc.) tambien se rechazo por su escasa 
funcionalidad, lo mismo que al criterio de situation de indigencia, por la 
misma razon. Los criterios mas usados han sido la lengua indigena y la per- 
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tenencia a una comunidad indigena 38 . Pero es facil reconocer que, al mar- 
gen de esos dos criterios, hay muchas personas que deben ser considerados 
indigenas en Mexico y Peru. El citado estudio del Departamento de Inves- 
tigaciones Antropologicas del Instituto Indigenista Interamericano, “La 
poblacion indigena en America en 1978”, incluye en el nucleo irreductible 
de la poblacion indigena americana, que calcula en 28,5 millones, no solo 
a los indios de comunidades con economia autosuficiente y organization 
tribal y a los indios campesinos con una economia articulada a la sociedad 
national y una organization campesina, sino tambien a los indios de la 
ciudad con una economia tambien articulada a la del pais, pero donde me- 
diante el proceso de la conquista del espacio urbano los grupos indigenas es- 
tan reafirmando a otro nivel su lugar como cultura diferente, pew participe 
de la vida nacionaP 9 . Por discutibles que puedan parecer ciertos criterios 
para reencontrar la etnicidad en el indio campesino y urbano, es induda- 
ble que mucho mas discutible es el cambio por decreto de la condition in- 
digena de las comunidades que han practicado nuestros politicosn. Por to- 
do eso, es importante estudiar la identidad indigena. 

b) Autoidentificacion india. Es decir, la identidad de las etnias, vis- 
ta no ya desde fuera sino por los mismos indios. Los grupos autoctonos 
han sido llamados sucesivamente, por los “otros”, indios, campesinos, etc. 
y, en cierto sentido, han interiorizado esas denominaciones, porque un ras- 
go de la cultura marginal suele ser adaptarse a las imposiciones de la socie- 
dad dominante; pero, los indios, pmo se ven a si mismos o con quienes 
se identifican como parte del mismo grupo social basico? Este tema es im- 
portante para una antropologia indigenista que debe reflexionar sobre el 
indio como protagonista de su historia. Y en la autoidentidad hay que des- 
cubir, por una parte, lo permanente, y por otra, lo cambiante 40 . En toda 


38 Aludo a los trabajos de Gamio y Caso sobre definition del indio citados en 
el capitulo VIII. Tambien puede consultarse Oscar Lewis y Ernest E. Maes, 
"Base para una nueva definicion practica del indio", en America Indigena, 
V,pp. 107-118. 

39 Mayer y Masferrer, op. cit., p. 238. 

40 Puede consultarse Los grupos etnicos y sus fronteras: la organization social 
de las diferencias culturales, Mexico, 1976, Fondo de Cultura Economica, 
comp. Fredrik Barth. 
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cultura, y tambien en las culturas autoctonas de Mexico y Peru, hay patro- 
nes culturales basicos (por ejemplo, la division dual en el mundo andino, 
la replica estructural y conceptual entre los zinacantecos de Chiapas, 
etc.) 41 , que parecen conservarse, por mas que varien las formaciones so- 
cioeconomicas. Pero tambien toda cultura, y mucho mas las culturas que 
han soportado un proceso de domination politica y cultural, tienen que 
desarrollar distintos mecanismos de adaptation a la situation que cambia, 
como ocurre, por ejemplo, con ciertos grupos nativos de la Amazonia pe- 
ruana, que han tenido que romper su larga separation de la sociedad na- 
tional. Es tarea de la antropologia indigenista descubrir esa autoidentidad 
indigena. 

c) Tradition oral. En el descubrimiento de la identidad del grupo 
etnico juega un papel importante la tradition oral. Es sabido que los mi- 
tos son una institution cultural universal que tienen forma de narration 
con argumento y que poseen funciones y significados psicologicos, socia- 
les y religiosos. Por sus mitos toda cultura expresa su mayor originalidad y 
el horizonte de totalidad, que da sentido a la vida del grupo. Es necesario 
que la antropologia recoja el corpus miticum de los grupos etnicos, que 
ayuda a estos a conservar o a recuperar la conciencia de su propia especi- 
ficidad. Ademas, este corpus miticum puede utilizarse, como ya se esta ha- 
ciendo en algunas partes, en los libros de cultura de las escuelas bilingiies 
y en la misma catequesis cristiana, tomando los mitos como semillas de la 
revelation^ 2 . 

d) Estudios etnohistoricos. Se ha supuesto con excesiva facilidad 
que los pueblos indios carecen de historia o, a lo sumo, se ha reducido es- 
ta al descubrimiento y a las relaciones de dichos pueblos con la sociedad co- 
lonial y nacional; ademas, se han usado los estudios de etnohistoria para 
rellenar las paginas en bianco de la historia del pais o para acumular mas 
material comparativo en la comprension de los procesos sociales. Sin em- 
bargo, deben hacerse dichos estudios sobre todo para recuperar la concien- 


41 Evon Z. Vogt, Los zinacantentecos: un grupo maya en el siglo XX, Mexico, 
1973, Sep-Setentas, pp. 155 ss. 

42 Concilio Vaticano II, Constitution "Ad gentes", n. 11, y Secretariado 
Pontificio para los no cristianos, Las reglas del dialogo, Madrid, 1967. 
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cia historica del indios. De esa conciencia forman parte los mitos, pero 
tambien los recuerdos de los ancianos del grupo, ciertas supervivencias et- 
nograficas y los documentos de los archivos de los vencedores. La misma 
funcion desempena la historia patria en el fortalecimiento de la conciencia 
nacional puede desempenar la historia de las etnias en la conciencia del 
propio grupo; ademas, la politizacion de las etnias puede desarrollarse me- 
jor a partir del redescubrimiento de la historia de la explotacion por parte 
de la sociedad nacional. 

e) Funcionamiento de las sociedades indigenas. Ha sido el estudio 
mas clasico de los indigenistas, tanto en las cronicas de los misioneros y 
funcionarios coloniales como en los estudios de comunidad de la decada de 
los cincuenta, pues era indispensable para asegurar las metas de la politica 
colonial o nacional. En la actualidad, estudiar el funcionamiento de las so- 
ciedades indigenas sigue siendo necesario para que los indios mismos to- 
men conciencia de su propia realidad. Pero, en esta aldea global, las etnias 
de Mexico y Peru no son islas, ni siquiera las comunidades indigenas con 
regimen de autosubsistencia y organization tribal, mucho menos los in- 
dios campesinos y los indios urbanos; es una tarea importante de la antro- 
pologia indigenista describir y explicar las relaciones entre indios y socie- 
dad nacional y los mecanismos de explotacion que esta ha desarrollado, y 
tal information debe ser puesta al alcance de los indios. Ademas, aun las 
comunidades indigenas aparentemente mas integradas y homogeneas tie- 
nen sus conflictos y personas interesadas que manipulan los simbolos de la 
cultura en propio beneficio. Deben estudiarse esos conflictos, esos meca- 
nismos de poder y el nacimiento y evolution del liderazgo. Un estudio im- 
portante en la sociedad andina es el de la coca, tan vinculada a la propia et- 
nicidad andina y, al mismo tiempo, a los conflictos de la sociedad nacional. 

f) Etnia y clase. Como la mayoria de los grupos etnicos de Mexico 
y del Peru participan, ademas de su propia especificidad etnica, de un sis- 
tema de clases en relation con la sociedad nacional, es importante tener en 
cuenta tambien la perspectiva de clase; sin embargo, no ha sido asi y a me- 
nudo se ha olvidadao por completo la perspectiva de clase; es cierto que 
muchos, por el contrario, han creido que bastaba con desarrollar esa pers- 
pectiva prescindiendo por completo de la perspectiva etnica. Parece nece- 
sario, pues, plantear el doble camino de la etnia y de la clase para entender 
y transformar la realidad indigena, pero sin olvidar la complejidad de los 
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procesos sociales, que escapan tantas veces a nuestros esquemas de inter- 
pretation, y en especial la complejidad de la etnicidad , que reaparece terca- 
mente despues de grandes transformaciones estructurales. A1 mismo tiem- 
po, el estudio de los modos de production indigena y su articulation con 
el omnipresente neoliberalismo de la sociedad national puede iluminar as- 
pectos poco conocidos cuando se ha empleado solo la perspectiva de la et- 
nia, mas traditional en los estudios antropologicos. 

g) Migration indigena. A1 menos deesde la llegada de los espanoles, 
el indio ha sido un migrante empedernido. Debio migrar en la colonia pa- 
ra cumplir con la mita, o para escapar de esta y del tributo, o para prestar 
sus fuerzas de trabajo en las ciudades, o para establecerse como forastero en 
tierras de otra reduction al ser despojado de sus propias tierras. Este feno- 
meno migratorio, que se mantuvo a lo largo del periodo republicano, en 
que los despojos de tierra fueron aun mayores, se ha acentuado por diver- 
sos factores (urbanization, industrialization, revolution de las aspiracio- 
nes crecientes, etc.), tanto en Mexico como en el Peru, en los ultimos cin- 
cuenta anos. Pero el indio no emigra sin mas, rompiendo por completo 
con su mundo cultural, sino que mantiene muchos lazos economicos y 
afectivos con la comunidad de origen, trata de reconstruirla en la ciudad 
por clubes regionales y otras formas de solidaridad interetnica y, a veces, se 
reintegra a ella en una migration de retorno. Todas estas formas de migra- 
tion estan siendo estudiadas 43 , pero deben seguir estudiandose por la an- 
tropologia indigenista, sobre todo para conocer la permanencia de la iden- 
tidad y de la organization etnicas. 

h) Viabilidad de la pluriculturalidad. Es sabido que uno de los vie- 
jos fantasmas en la construction de la identidad nacional es la pluricultu- 
ralidad. Este fantasma asusto sobre todo a los hombres que hicieron la In- 
dependence de Mexico y del Peru, tanto por reaction contra el regimen de 


43 Puede consultarse tres libros publicados por la Pontificia Universidad 
Catolica: uno de forge P. Osterling, De campesinos a profesionales: 
migrantes de Huayopampa en Lima (1980) y dos de Teofilo Altamirano, 
Presencia andina en Lima metropolitana. Estudio sobre migrantes y clubes 
de provincianos (1984) y Cultura andina y probreza urbana. Aymaras en 
Lima metropolitana (1988). 
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castas de la colonia, como porque entonces la comunidad de cultura era 
una nota de la definition de nation. Pero, ante la complejidad cultural de 
las palses actuales, el concepto de nation ha cambiado. Por eso, creo que 
una de las tareas importantes de los antropologos indigenistas es estudiar 
la viabilidad de la pluriculturalidad, estudiando las formas de convivencia 
de los grupos indigenas en territories mayoritariamente mestizos y hacien- 
do propuestas de al viabilidad al Estado para que se lesgisle al respecto, tra- 
tando de superar todas las formas de domination que el grupo mayorita- 
rio mestizo ejerce sobre las minorias indigenas a traves de mecanismos po- 
liticos y economicos. De paso quiero anadir que el estudio de la viabilidad 
pluricultural exige tambien el estudio del mestizaje, como referente obliga- 
do para las etnias y como componente de las etnias, pues es sabido que el 
indio de hoy no es un indio prehispanico sobreviviente, sino una construc- 
tion social de la colonia y aun de la republica. Por eso, repito que, a pesar 
de las notables excepciones que han desfilado en esta historia (Molina En- 
riquez, Arguedas, etc.), la antropologia del mestizaje es una tarea pendien- 
te. 


i) Papel del antropologo. Un cambio importante producido por el 
replanteamiento del indigenismo y por el nacimiento del indigenismo cri- 
tico ha sido la redefinition del papel de los antropologos. Estos, conscien- 
tes de su papel de intermediaries al servicio de los Gobiernos, lo cual mu- 
chas veces ha acabado siendo perjudicial para los grupos etnicos, quieren 
ahora ponerse al servicio de los indios, reestructurar la imagen que de ellos 
tiene la sociedad nacional, descubrir para los indios los mecanismos de do- 
mination de dicha sociedad nacional, ayudar a los indios a conocer mejor 
su historia y su tradition oral y, sobre todo, participar solo en aquellos pro- 
gramas gubernamentales que aseguren la autogestion indigena. A pesar de 
todo, muchos grupos indigenas miran hoy con desconfianza el trabajo de 
los antropologos, sospechando que, debajo de las nuevas etiquetas, se es- 
condan las mismas tecnicas e intenciones del pasado. Para terminar, dire 
que he senalado algunas tareas de la antropologia indigenista, pero, como 
ocurre siempre que se hace historia del presente, falta suficiente perspecti- 
va, y quizas los acontecimientos politicos lleven la antropologia indigenis- 
ta por otros derroteros. 
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